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Manos de Mujeres 
  
Manos que amasan curtiendo el hambre 
Con lo que la tierra les da 
Manos que abrazan a la esperanza 
De algún hijo que se va 
Manos de mujeres 
Que han parido la verdad 
Manos de colores aplaudiendo algún cantar 
 
Manos que tiemblan, manos que sudan 
Manos de tierra, maíz y sal 
Manos que tocan dejando el alma 
Manos de sangre, de viento y mar. 
 
 
Marta Gómez. (2009). Fragmento canción “Manos de Mujeres”. Álbum 
Musiquita.   
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 RESUMEN  
En este documento se presentan los resultados del trabajo realizado con personas del pueblo 
Murui sobre los conocimientos de las mujeres y su contribución a la sostenibilidad de la vida en 
su territorio, en el territorio indígena del  Encanto, departamento del Amazonas. El trabajo contó 
con un enfoque Hermenéutico de Investigación y Acción participativa y de interculturalidad con 
tres categorías de análisis: territorio, conocimiento y sostenibilidad. De los resultados se concluye 
que la sostenibilidad de la vida en el territorio Murui depende de una serie de arreglos 
Sociecológicos basados en el conocimiento y la espiritualidad del pueblo, que vinculan a actores 
diferentes a partir de la interdependencia por la especialización de funciones. Desde una 
perspectiva sistémica, la vida es posible en tanto se involucran todos los actores (humanos y no 
humanos) en las chagras, las malocas, los hogares, y en general en el territorio. Las contribuciones 
de las mujeres en este sistema se expresan en las prácticas de cuidado físico y espiritual del hogar 
y del pueblo, y en aquellas asociadas al cultivo, cosecha y preparación de alimentos. 
 
ABSTRACT  (escrito en lengua Bue)  
Bie rabemo kuegakɨno, kaɨ maɨjɨa jonetɨkaɨ Murui rɨñonɨaɨ uiñogakɨno kaɨ baɨ jaiyena, bie 
enɨemo iya fakaɨ kaɨzie Encanto Amazonas. Aiyuena komɨnɨ maɨjɨde kaɨ jɨkanogakɨno jɨazie 
uiñoga dɨga naie, daje amani bojode. Entrue, uiñogakɨno danomo duiyakɨno kaɨ entrue.Kaɨ naraɨ 
jafaikɨ, jaiemona a viyamona aio uñote, dazie dɨga, jɨaɨma dɨga jazikɨ, iye, mona imakɨ, jofomo, 
anareko, iyɨmo. Riñonɨaɨ aio kanode, ka iyanomo jofo jafaikɨ nitaoide, abɨ zedade naɨraɨmo 
uiñoide, naga ra riga riaraɨ yɨziya traɨka, güiye fɨnode. 
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CAPITULO I 
1. Introducción 
Este proyecto de investigación fue realizado con y para las mujeres Murui de las 
comunidades indígenas de Tercera India, San Rafael y San José, ubicadas en la ribera del río Cara 
Paraná en el territorio indígena de El Encanto (Amazonas), cerca de la frontera con la República 
del Perú. Contiene nuestra interpretación de los saberes propios de estas mujeres, así como de su 
rol en la sostenibilidad de la vida en su territorio1. Las mujeres Murui tienen una manera de ser y 
sentir que hacen viable la sostenibilidad individual, familiar y colectiva de las generaciones 
presentes y futuras de su pueblo, y seguramente estos aportes serán valiosos y bienvenidos para 
las generaciones que habitamos el planeta entero. 
Este documento es el resultado de conversaciones, diálogos con hombres y mujeres Murui, 
y de observaciones realizadas en su territorio, que posibilitaron la fecundidad de la palabra, en la 
que emergió una construcción colectiva que le dio sentido a la revisión de documentación 
secundaria. Todo esto nos llevó a construir una interpretación de una realidad distinta, en la que se 
dan procesos de vida complejos y diferentes a los del paradigma occidental, que garantizan la 
permanencia y la sostenibilidad de la vida en todas sus formas.  
Compartir con personas conocedoras y conscientes del papel que juegan en el cuidado de 
la vida en su territorio, nos hizo reflexionar sobre el rol de la academia frente a las dinámicas de 
esa otra realidad colombiana que existe y desconocemos. Nos preguntamos cómo aportamos a las 
dinámicas del pueblo Murui desde nuestra experiencia profesional y vital; y, a la vez, nos 
                                                     
1 Este equipo de investigación está conformado por Oriana Cortés, Antropóloga; Sandra Pamplona, Licenciada en 
Biología; y Patricia Suárez, Trabajadora Social e indígena Murui. 
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interrogamos sobre cómo la gente Murui contribuye a resolver preguntas que se realizan desde la 
academia para alcanzar la sostenibilidad de la vida en el mundo.  
Este interés por trabajar en el Amazonas colombiano, y en especial con mujeres indígenas, 
surgió en el año 2018 en el marco de la Maestría Transdisciplinaria en Sistemas de Vida Sostenible 
de la Universidad Externado de Colombia; Maestría que promueve escenarios de transición hacia 
una sociedad más equilibrada y sostenible. Esta experiencia académica, que se implementa bajo 
nuevos paradigmas, nos permitió tener una comprensión holística de la realidad, y comprender 
mejor otros sistemas de vida en los que también existen pautas de organización, de gobernanza, y 
económicas que se alejan del paradigma actual de desarrollo y que dan muestra de que se pueden 
generar relaciones más equilibradas entre la sociedad-comunidad y naturaleza.   
Conocer estos paradigmas es una oportunidad para adquirir un rol activo en los procesos 
de transición y toma de decisiones necesarias para el bienestar integral humano, por medio de 
diseños que contribuyan a la permanencia equilibrada de la vida en el planeta.  
En este sentido, nos aventuramos a comprender ¿Cómo los conocimientos de las mujeres 
Murui contribuyen a la sostenibilidad de la vida en las comunidades de Tercera India, San José y 
San Rafael? Para responder esta pregunta, nos planteamos como objetivo general: Comprender las 
formas en que los conocimientos de las mujeres del pueblo Murui contribuyen a la sostenibilidad 
de la vida de su territorio.  
Para ello, acompañamos a mujeres y hombres Murui durante sus reflexiones en torno a los 
sentidos que adquiere el concepto “Sostenibilidad de la Vida” desde su cultura y conocimiento. 
Asimismo, identificamos espacios y prácticas en los que se expresan los conocimientos de las 
mujeres, así como los actores y vínculos involucrados en ellos. Por último, apoyamos el co-diseño 
3 
 
      
      
de una acción con el propósito de fortalecer su sistema de conocimiento en lo que tiene que ver 
con las prácticas necesarias para la sostenibilidad de la vida. 
         Esta investigación se llevó a cabo entre 2018 y 2019, y contó con visitas a campo a las 
comunidades de Tercera India, San Rafael y San José, ubicadas en el área no municipalizada del 
Encanto (Amazonas); y con encuentros con mujeres Murui en la ciudad de Bogotá y en el centro 
poblado de Puerto Leguízamo, lugar de amplia influencia para los indígenas y no indígenas de la 
región. 
Nuestro mayor aporte a este proceso consiste en visibilizar hacia afuera los saberes 
existentes al interior del pueblo Murui y, hacia adentro, rememorar esos saberes que se han ido 
perdiendo y transformando; tendiendo puentes para tratar de generar conversaciones propias y 
diálogos interculturales. 
1.1 Justificación 
Cuando nos preguntamos sobre la sostenibilidad de la vida en el marco de la Maestría 
decidimos acercarnos a aquellos sabedores otros que nos darían pistas para entender el territorio 
y la sostenibilidad desde otros paradigmas. Fue un ejercicio de visibilizar formas de vida 
alternativa, emergencias, y conectarlas con el trabajo que viene haciendo la Universidad desde la 
maestría al poner la vida en el centro de todas las acciones.  
 Entre estos sabedores, identificamos a los pueblos amazónicos, pues son conocidos por 
contar con sistemas complejos de manejo territorial que les ha permitido vivir en este ecosistema. 
Decidimos trabajar con el pueblo Murui por las relaciones de cercanía que tenemos con ellos y 
ellas, y porque cuentan con tradiciones ancestrales que les ha permitido mantener la vida social, 
cultural, espiritual y ambiental de manera equilibrada en su territorio. Encontramos necesario 
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realizar este trabajo con ellos y ellas porque es una oportunidad para comprender en sus voces y 
paradigmas aportes distintos que contribuyan a la sostenibilidad de nuestro planeta.   
Nos enfocamos en la experiencia de las mujeres Murui por varias razones, en primer lugar, 
por nuestra experiencia vital como mujeres que por empatía dirigió nuestros interrogantes a sus 
saberes. En segundo lugar, porque en el pueblo Murui los saberes de las mujeres son especializados 
y se expresan en actividades cotidianas como el mantenimiento de los cultivos tradicionales 
(chagras), la realización de bailes, la transformación del alimento, el cuidado del hogar, y la 
transmisión de esas prácticas culturales a las generaciones más jóvenes. Cuentan con espacios 
distintos, y a la vez, vinculados con los de los hombres, lo que nos permite entender las 
particularidades de las diferencias de roles por género entre esta población.  
En tercer lugar, encontramos necesario visibilizar la experiencia y saberes de las mujeres 
en su territorio, así como en el contexto académico, pues no hay abundante literatura sobre el tema. 
Finalmente, encontramos necesario rememorar sus conocimientos y tradiciones ya que éstos se 
han ido transformando, en ocasiones olvidando, bajo tensiones de las relaciones interculturales en 
las que las actividades tradicionales son vistas como no deseadas, tal y como Echeverri lo ilustra 
en la siguiente cita de su texto “De chagrera a secretaria”: 
Una mujer indígena del Amazonas, mirando a sus pequeñas hijas hacer sus tareas 
escolares, me comentó una vez: “A la mayor no le gusta la escuela, es muy 
perezosa, ésa va a ser la chagrera; en cambio a la menor le gusta mucho leer y 
siempre le pregunta al papá las palabras que no entiende, ésa va a ser la secretaria.” 
La niña menor sonreía de satisfacción ante este juicio, mientras la mayor, seria, 
aceptaba impotente su destino de chagrera, es decir, de mujer indígena que tiene 
que trabajar duramente, que huele a yuca brava, tiznada de tierra y carbón. Una 
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secretaria, en cambio, es una mujer de ciudad, una mujer limpia, bien vestida, 
instruida, que gana sueldo y que sabe escribir… La escuela, por muchas vueltas que 
se le dé y por muchas cosas que se le innoven o suplanten, sigue siendo el espacio 
de redención para acceder al mundo “blanco”, es el vehículo que lo lleva a uno de 
ser chagrera a ser secretaria (…) La niña mayor no es simplemente que vaya a ser 
chagrera, es que está condenada a ser chagrera; la niña menor, “más inteligente”, 
tiene la posibilidad de llegar a ser secretaria. (s.f, p. 1) 
1.1 Lugar de enunciación  
Consideramos fundamental exponer los contextos y los intereses que nos motivaron a hacer 
parte de este ejercicio, lo que sirve al lector para situar los lugares de producción de la información 
que en este documento presentamos.  
Coincidimos en la preocupación por la sostenibilidad de la vida, y en nuestro interés por 
los procesos organizativos de mujeres indígenas que contribuyen a dicha sostenibilidad. Esto nos 
unió en la búsqueda de un escenario para el trabajo colectivo a pesar de contar con trayectorias 
distintas. Para este caso, en los siguientes párrafos, cada una de nosotras nos permitimos dar a 
conocer nuestros sentires, que como mujeres con diferentes experiencias percibimos.  
Para mí, Oriana Cortés, esta pregunta se origina en los constantes contactos con líderes y 
lideresas del área rural, campesinos e indígenas, durante el trabajo que he realizado desde la 
antropología y las instituciones gubernamentales. En este caso, hago parte de este proyecto por mi 
interés en el papel que juegan las mujeres como lideresas e interlocutoras en contextos 
interculturales, y en la comprensión y reconocimiento de sus saberes. Al final, considero que este 
trabajo es importante porque demuestra que el cuidado de la vida es posible desde lo local.  
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 Para mí, Sandra M. Pamplona, el interés surge de mi experiencia relacionada con el trabajo 
popular y comunitario enfocado desde la educación, específicamente con mujeres, y cuyo 
propósito ha sido resignificar y reivindicar el lugar de ellas desde sus propias configuraciones. Del 
mismo modo, el tema de la sostenibilidad de la vida tiene una estrecha relación con mi experiencia 
como educadora, ya que a lo largo de mi trabajo y vivencias he podido constatar que los procesos 
colectivos, las relaciones de afectividad, las dinámicas de enseñanza y aprendizaje recíprocas tejen 
conexiones que contribuyen a proponer y llevar a cabo una forma de vida distinta. En ellos, la vida 
cobra un significado más profundo y subjetivo que surge a partir de las relaciones que los seres 
humanos establecen con la naturaleza.  
 La importancia de este trabajo desde mi perspectiva y sentir radica en la posibilidad de 
reconocer otros espacios de vida en los que los conocimientos de las mujeres indígenas y su trabajo 
en el territorio son fundamentales para el mismo, permitiéndome reconocer su importancia como 
gestoras de vida en todas las dimensiones. No quiero cambiar o juzgar la idea de la mujer frágil, 
cuidadora y afectiva, que normalmente es criticada en los discursos occidentales, sino que, por el 
contrario, pretendo resignificar las feminidades que, como la vida, son diversas y juegan un papel 
importante dentro de los sistemas sociales y biológicos.  
 Y como Patricia Suárez, este trabajo me interesa porque lo veo como un proceso de 
remembranza y reconexión con mí ser Murui. Si bien he pasado mi niñez en el territorio, la mayor 
parte de mi vida he estado caminando, estudiando y trabajando en distintos contextos (entre lo 
urbano y otras comunidades), lo que me ha impedido estar en contacto directo con mi pueblo 
recibiendo los consejos de los abuelos y abuelas de mi etnia. Percibo que he perdido la oportunidad 
de compartir con mis padres y la gente Murui, ante lo cual siento vacíos y silencios sobre mi ser 
indígena, que me hacen sentir incompleta. La relación y presencia actual con sabedoras y sabedores 
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son y serán aportes fundamentales en mi forma de ser, sentir y relacionarme con mi origen y con 
mi esencia de mujer amazónica. 
 Es así, que lo que nos convoca a este escenario de la vida y de investigación es conocer y 
comprender cómo las mujeres Murui tejen camino, aprendizajes, y construyen procesos que le 
aportan a la sostenibilidad desde lo individual y colectivo. Nos interesa identificar y describir las 
relaciones que tienen los conocimientos de las mujeres con la sostenibilidad y la pervivencia del 
pueblo Murui. 
1.3 La pregunta de investigación  
 A partir de lo mencionado anteriormente, nuestro interés e interrogante apunta al tema del 
conocimiento indígena, en específico al de las mujeres, en tanto se evidencia el papel fundamental 
que ellas cumplen dentro de su pueblo asociado a las prácticas de vida que llevan a diario y que 
son importantes para el mantenimiento de la vida. Es así como planteamos la siguiente pregunta 
problema: 
¿Cómo los conocimientos de las mujeres Murui contribuyen a la sostenibilidad de la vida en su 
territorio, en las comunidades de Tercera India, San José y San Rafael? 
1.4 Estructura del trabajo de grado 
El texto está organizado en siete capítulos. 
En el Primer Capítulo, presentamos la justificación de este trabajo y su importancia actual. 
Asimismo, exponemos nuestro lugar de enunciación, en el que planteamos nuestras motivaciones, 
y lo que nos convocó a realizarlo. 
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En el Segundo Capítulo, presentamos un contexto sobre el pueblo Murui teniendo en 
cuenta aspectos relacionados con el territorio, su localización, cultura, historia y organización 
actual y, por último, aspectos relacionados con las mujeres Murui y sus saberes. 
 En el Tercer Capítulo tratamos los conceptos que contribuyeron a la comprensión teórica 
y al cumplimiento de los objetivos de la investigación. Se presentan algunas consideraciones 
conceptuales que nos permitieron reflexionar para entender las nociones de “conocimiento”, de 
“sostenibilidad de la vida” y de “territorio”.  
 En el Cuarto Capítulo presentamos los aspectos metodológicos utilizados, los objetivos 
formulados, los enfoques e instrumentos que definimos para el proceso de recolección de 
información, un apartado de retos y limitaciones, y finalizamos con las consideraciones éticas. 
 En el Quinto Capítulo presentamos los hallazgos, resultado del acercamiento a campo 
realizado con mujeres y hombres Murui a lo largo de 2018 y 2019. Este capítulo se nutre con   las 
observaciones y conversaciones que sostuvimos en nuestras visitas, que se recogieron en nuestros 
diarios de campo. Este capítulo muestra un primer nivel analítico al presentar nuestras experiencias 
de manera narrativa con categorías que dividen el relato en: las mañanas, los días y las noches. 
Estas unidades temporales fueron posible por la especialización de las actividades de las mujeres 
a lo largo del día. Por último, presentamos reflexiones sobre el conocimiento de las mujeres.  
 El Sexto Capítulo es un apartado de análisis de los hallazgos. Tuvimos en cuenta: i) los 
espacios y actores involucrados en las prácticas observadas en terreno; ii) la definición y el análisis 
del concepto de sostenibilidad desde la visión de la gente Murui; y iii) las maneras en las que los 
conocimientos de estas mujeres contribuyen a la sostenibilidad de la vida, en todas sus formas. 
 Finalmente, en el Séptimo Capítulo presentamos las conclusiones y recomendaciones, a 
partir de los hallazgos y resultados del proceso de investigación y de nuestra experiencia de trabajo. 
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CAPITULO II 
2. Contextualización del pueblo Murui departamento de amazonas 
                Las personas del pueblo indígena Murui viven principalmente en los departamentos de 
Putumayo, Caquetá y Amazonas, de la República de Colombia. Los Murui tienen su sitio de origen 
cerca del centro poblado de la Chorrera, en el departamento del Amazonas, en un lugar sagrado 
llamado Komɨmafo que simboliza el útero de la madre tierra de donde surgieron los ancestros de 
todas las tribus, a las que hoy se denomina la Gente de Centro. 
Dice la tradición contada por los abuelos que: El primer hombre que salió fue Muruima y 
el segundo Muinama, estos dos hombres nacieron […] del creador en la noche. Más adelante 
siguieron saliendo otras tribus como los Andoke, Okaina, Nonuaɨ, Bora entre otros, hasta que 
amaneció. Los que no alcanzaron a salir quedaron convertidos en micos. Los primeros hombres 
que salieron del Komɨmafo se iban bañando en un pozo de agua (Uɨgoji), lo hacían porque salían 
embarrados. En este mismo pozo sale una boa (nɨro) que es cazada por rɨama para alimentar a la 
gente; esta boa es cocinada y repartida por pedazos a cada persona. Al recibir cada uno, y según el 
recipiente en que lo recibía, iba pronunciando su dialecto (Bue, nɨpode, nɨka, munɨka). Después de 
este acto, los primeros hombres partieron y llegaron a un punto llamado “Bokɨriyaidu”, que hoy 
es conocido como Loma Alta. (Becerra, 2012, p. 20)  
Como se puede observar, los Murui, al igual que los Nuinaɨ, Pɨɨnemunaa (Bora), Muinane, 
Andoque y Okaina hacen parte de la denominada Gente de Centro. A pesar de la dispersión 
espacial y la heterogeneidad lingüística que los caracteriza, los pueblos englobados bajo este 
apelativo comparten un mismo complejo ceremonial organizado en torno al consumo e 
intercambio ritual de coca y tabaco, y a prácticas rituales.   
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Según cuentan los ancianos sabedores, la historia del hombre se divide en dos vidas:  
Una antigua y una nueva [...]. En la nueva vida, Moo o Padre creador, le hace 
entrega al hombre Murui las dos plantas sagradas que guiarán su vida diaria, 
presente y futura: la coca (Jibina) y el tabaco (Dɨona) que cumplen y cumplirán una 
función espiritual en la vida cotidiana de los Murui. El consumo de estas plantas es 
realizado por todos sus miembros hombres una vez le han dado autorización, pero 
es el anciano o nɨmairama, en su mambeadero -espacio ubicado a la entrada de la 
maloca-, donde él trasmite, de una generación a otra, todos los conocimientos y 
tradiciones de su pueblo. El cultivo, cuidado y consumo de estas plantas es un 
legado fundamental que hace posible el trabajo y la supervivencia de los Murui y 
de muchos otros pueblos indígenas amazónicos (Becerra, 2012, p. 22)  
El territorio ancestral donde vive el pueblo Murui fue dado por el Padre Creador (Moo 
Buinaima) para administrarlo y cuidarlo para que las generaciones antiguas presentes y futuras 
pudieran “vivir bien”. En las siguientes imágenes se pueden ver dos versiones del mundo de la 
Gente del Centro, una que refleja el territorio en su visión integral que abarca todos los espacios y 
los distintos tiempos, incluido el árbol de la abundancia; y otro más plano y occidental, que refleja 
la forma en la que se fue ordenando el territorio a partir de su lugar de origen. 
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Figura 1 Representación del origen del pueblo Murui  
Fuente: Trabajo realizado por autoridades, Líderes y comisión técnica de las AATIs, Amazonas, 2017 
 
 
12 
 
      
      
 
Figura 2 Mapa Etnias y rutas de asentamiento ancestral Murui y otros pueblos de la Amazonía 
Fuente: Asociación Indígena de la Zona de Arica - AIZA, Amazonas. 2016 
   
Según Becerra (2012), antiguamente el Pueblo Murui estaba conformado por diferentes 
familias o clanes. Cada una de ellas hablaba una variedad dialectal distinta y se asentaba en un 
territorio determinado, entre estas familias se encuentran el bue, raite, bue yote, mɨka reede, mɨka 
doode, mɨka chote, mɨka duaɨde, mɨka deede, mɨka raite y muchas más, algunas de ellas ya no se 
conocen. Según la historia oral, cada clan contaba con su propio territorio y con una autoridad 
local. En estas unidades el alimento obtenido a partir del trabajo de hombres y mujeres se 
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compartía por igual a todos los miembros del clan, y los bailes tradicionales se realizaban con 
frecuencia. 
En la actualidad la gente Murui reconoce al menos 33 clanes, cuyos nombres hacen 
referencia a animales, plantas, y en pocos casos a elementos geográficos (Gente de Cielo, por 
ejemplo) y a utensilios (Gente de Olla de Barro, Gente de Totuma)2. 
 Al igual, las relaciones con el territorio y los humanos se configuraban de acuerdo con los 
preceptos del Moo Buinaima, que eran transmitidos en la maloca durante las jornadas de mambeo3, 
La coca, el tabaco y la yuca dulce son tres plantas sagradas otorgadas por Moo Buinaima, y son 
ejes centrales en la configuración cultural Murui, ya que de ellas se derivan numerosas prácticas 
sociales, ecológicas y espirituales para el mantenimiento del equilibrio territorial.  
2.1 Principales causas que contribuyen a la desaparición y desintegración de la cultura 
Murui. 
De manera general se puede decir que los pueblos indígenas amazónicos lograron 
permanecer aislados del sistema colonial y del control, así como de la asistencia del Estado, 
durante un largo periodo de su historia. La difícil navegación de los ríos en sus territorios dificultó 
los distintos procesos de colonización. Sin embargo, al menos desde el siglo XVII, los pueblos 
amazónicos se han visto inmersos en relaciones comerciales que los vinculan al capital mercantil, 
al participar de diversas maneras en la economía extractiva impulsada por Occidente. Desde el 
intercambio de bienes de manufactura occidental hasta las grandes redes esclavistas para proveer 
de mano de obra a las colonias holandesas, francesas e inglesas de las Guyanas, los sucesivos auges 
                                                     
2  Entre los clanes listados en el Plan de Vida se encuentra la gente de: Achiote, Veneno silvestre, Pájaro Azul, Venado 
chonta, Rana mediana, Culebra, Boa, etc.  
3 El “mambeo” hace referencia a la actividad ritual de conversar en la maloca mientras se saliva la planta sagrada de 
la coca. Esta conversación se establece entre humanos, y entre humanos y otras entidades y de ella se obtiene consejo 
para el buen actuar. 
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económicos estuvieron asociados al advenimiento de epidemias de viruela, gripe y sarampión y 
formas crecientemente violentas del ejercicio del control social y territorial, que los diezmaron 
severamente.  
La Casa Arana y la Peruvian Amazon Company, que inició labores a finales del siglo XIX, 
es un claro ejemplo de las arbitrariedades cometidas contra estas tribus. Fernando Urbina, 
refiriéndose a esta empresa, señala los impactos ocasionados: “Decenas de clanes desaparecidos, 
dialectos que no dejaron hablantes, tradiciones rotas, especializaciones rituales debilitadas, mitos 
perdidos, crónicas de clan olvidadas (…). En el transcurso de una sola generación apenas unos 
3.000 Huitoto sobrevivieron”. (Corradine, L.F., 2017, párr. 8)  
El Abuelo Ángel4, refiriéndose a los impactos de La Casa Arana, explica con tristeza “solo 
quedaron en el territorio aquellos que lograron huir y esconderse: quienes junto con los que 
huyeron y luego regresaron desde el Perú pudieron conformar los que hoy son los actuales centros 
poblados en la región del Encanto”.  
La iglesia católica, a raíz del Concordato firmado en 1887 con el Estado colombiano 
también aportó a la extinción cultural. Su función educativa y evangelizadora de “civilizar a los 
salvajes y convertirlos en hijos de Dios y de la patria” (Corradine, L.F., 2017, párr. 13)   ha venido 
dejando un legado negativo para estos pueblos indígenas amazónicos. Su papel, sin embargo, 
también es visto positivamente por algunos, en la medida en que coincidió con los vejámenes 
cometidos por la Casa Arana y, de alguna manera, atajó la barbarie que venía sucediendo, y porque 
                                                     
4 El abuelo Ángel Ortiz es un médico y sabedor tradicional de la comunidad de San Rafael con quien nos entrevistamos 
en numerosas ocasiones en la elaboración del presente ejercicio de investigación.  
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los religiosos “se sometían a todo tipo de sacrificios para redimir a los pobrecitos y desgraciados 
indios” (Corradine, L.F., 2017, párr. 11)     
Para el caso del pueblo Murui, el 29 de agosto de 1955 se fundó la Estación Misional de 
San Rafael del Cara- Paraná, creada con el fin de castellanizar y transformar la mentalidad de los 
nativos mediante la instauración de internados. Según Becerra (2012), el fenómeno evangelizador 
y colonizador generó la pérdida de muchas de las variedades dialectales, pues la lengua indígena 
en las comunidades se debilitó a medida que el español se usó como lengua franca en la región. 
Solamente con leer el primer artículo de la Ley 89/90 es suficiente para entender cómo 
fueron tratados los indígenas en esa época. Dice el Artículo 1: “La legislación general de la 
República no regirá entre los salvajes que vayan reduciéndose a la vida civilizada por medio de 
Misiones. En consecuencia, el Gobierno, de acuerdo con la autoridad eclesiástica, determinará la 
manera como estas incipientes sociedades deban ser gobernadas”. Este artículo fue declarado 
inválido (inexequible) por la Corte Constitucional solo en el año de 1996, mediante la Sentencia 
No. C-139/96, en la cual señala: 
Un segundo motivo de inexequibilidad del artículo 1 acusado, se encuentra en la 
terminología utilizada en su texto, que al referirse a "salvajes" y "reducción a la 
civilización" desconoce tanto la dignidad de los miembros de las comunidades 
indígenas como el valor fundamental de la diversidad étnica y cultural. Una 
concepción pluralista de las relaciones interculturales, como la adoptada por la 
Constitución de 1991, rechaza la idea de dominación implícita en las tendencias 
integracionistas. Aunque se puede entender que los términos del artículo acusado 
han sido derogados tácitamente por las nuevas leyes que regulan la materia (v.gr. 
Convenio 169 de la OIT, que habla de "pueblos indígenas y tribales") y, sobre todo, 
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por la Constitución de 1991, no encuentra la Corte ninguna razón para mantener en 
vigencia el artículo acusado, como quiera que su significado, independientemente 
de los términos en que se expresa, es contrario a la Constitución. (Díaz, M. P., 1996, 
párr., 18)  
En ese momento histórico de asimilación y de barbarie, se encontraba vigente la 
Constitución Política de l886, que tuvo una vigencia de más de 100 años. Con esta Carta Política, 
sus posteriores reformas y normas reglamentarias, se fortaleció el federalismo bajo un principio 
de uniformidad en todos sus aspectos. Esta uniformidad se puede observar en mandatos legales 
como el de una sola religión (católica), un solo idioma (castellano), una sola cultura (occidental), 
una sola propiedad (individual y privada), una sola forma de pensar (cosmovisión occidental); y 
con ello, se negó literal y legalmente la diferencia y, paradójicamente, se fortaleció el poder central.  
El conflicto militar colombo-peruano de 1932 también tuvo un impacto negativo para los 
pueblos de esta región, ya que les significó la presencia del ejército colombiano, desconocido en 
la región, y que en ocasiones fue pie de apoyo para la captura forzosa de indígenas para el trabajo 
forzado en las caucheras (Pineda, 2003). 
En los segunda mitad del siglo XX los pueblos amazónicos también se vieron inmersos en 
procesos externos que impactaron sobre sus maneras de vivir; la colonización agresiva sobre sus 
territorios, impulsada en muchos casos por los gobiernos de turno, así como el desarrollo de 
actividades ilícitas en sus territorios, fomentaron la llegada de actores externos aprovechando las 
llamadas “bonanzas económicas”: el tráfico ilegal de pieles, el narcotráfico, la explotación de oro 
y maderera, entre otros.   
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Así mismo, en esta región también se presentaron dinámicas asociadas con el conflicto 
armado. Esto, a través de las acciones del frente Amazónico de las Fuerzas Armadas 
Revolucionarias de Colombia -FARC- (posteriormente denominado Frente 63), que impactó en la 
vida individual y comunitaria de este pueblo a partir de acciones directas e indirectas como el 
desplazamiento y el reclutamiento forzado de jóvenes y niños y niñas, fenómenos que permanecen 
invisibilizados y olvidados. 
Las políticas internacionales de la Organización Internacional del Trabajo (OIT) -que datan 
del año 1957- también han incidido en las regulaciones nacionales sobre la integración de los 
indígenas a las sociedades civiles. En esencia, hasta la adopción del Convenio 169, la OIT 
recomendaba la adopción de medidas de asimilación gradual de los indígenas a la sociedad 
dominante por medio de políticas de protección laboral, lo que en últimas es un eufemismo para 
habilitar procesos de aculturación.  
2.2 Elementos positivos que contribuyen a valoración y rescate de la cultura Murui 
En primera medida, la Constitución Política de 1991 que reconoce y protege la diversidad 
étnica y cultural de la Nación (Art. 7), lo que permite experimentar y mostrar una historia distinta 
a la oficial, más cercana a las raíces americanas. 
Según, Suárez, P (2016), la lucha frontal de los pueblos indígenas por el reconocimiento 
de sus derechos ha generado importantes cambios en la mayoría de los Estados del mundo, como 
el respeto hacia otras formas de vivir y de sentir; cambios en las normas; cambios en las políticas 
públicas. Colombia, de manera particular, ha ratificado varios instrumentos internacionales en 
favor de los pueblos indígenas, entre ellos,  el Convenio 169 de la Organización Internacional del 
Trabajo (OIT), la Declaración de la Organización de Naciones Unidas para los Pueblos Indígenas, 
y ha promulgado diversas leyes reglamentarias de  la Constitución de 1991, donde  se puede ver 
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reflejada la concepción de un nuevo país más coherente con su realidad, que reconoce y garantiza 
la diferencia y protege la diversidad cultural (ahora como riqueza y patrimonio nacional); 
contrariando de manera contundente lo establecido en la anterior constitución Política de 1886, 
que, como se mencionó, solo reconocía una cultura uniforme, un idioma, una religión, una sola 
justicia, etc. 
Estos avances sobre al goce efectivo de los derechos individuales y colectivos para las 
poblaciones indígenas han sido resultado de las acciones de movimientos sociales que han 
utilizado distintas herramientas como el diálogo, o acciones ante los órganos judiciales. Esto ha 
generado una nutrida jurisprudencia nacional e internacional en favor de los pueblos indígenas del 
mundo. En el caso de Colombia, la Corte Constitucional, mediante el Auto 004 de 2009, declaró 
el estado de cosas inconstitucional para 35 pueblos indígenas en riesgo de extinción física y 
cultural por el conflicto armado, dentro de los cuales se encuentra el pueblo Murui (Huitoto) 5. Este 
Auto le ordena al Estado mayor atención y cuidado con estos pueblos, y la elaboración de Planes 
de Garantía y Salvaguarda para cada uno de ellos6. 
Una importante norma de reciente creación que favorece las poblaciones indígenas 
amazónicas de los departamentos de Amazonas, Guainía y Vaupés, es el Decreto 632/18, firmado 
                                                     
5 Los Autos 004 de 2009, de Seguimiento a la Sentencia T-025 de 2004 que ha señalado que las condiciones históricas 
de violaciones graves y manifiestas de los derechos de los pueblos indígenas han facilitado que el conflicto armado 
produzca un impacto o afectación diferencial en estos grupos poblacionales de especial protección constitucional, de 
manera que es obligación del Estado atender de manera prioritaria “el mayor riesgo que se cierne sobre los pueblos 
indígenas, en especial, el del exterminio de algunos pueblos, sea desde el punto de vista cultural en razón al 
desplazamiento y dispersión de sus integrantes como desde el punto de vista físico debido a la muerte natural o violenta 
de sus integrante. 
 
6 Planes de garantía y salvaguarda: La Corte Constitucional, mediante el auto No. 004 del 26 de enero de 2009, ordenó 
al Gobierno Nacional, cumplir las siguientes ordenes:  Diseñar e implementar un Programa de Garantía de los 
Derechos de los Pueblos Indígenas Afectados por el desplazamiento o en riesgo de estarlo, aplicando los parámetros 
constitucionales de participación de las organizaciones que abogan por los derechos de los pueblos indígenas, así 
como de líderes de los pueblos indígenas más afectados por el desplazamiento.- Diseñar e implementar – con la 
participación efectiva las autoridades legítimas de los pueblos indígenas –  planes de salvaguarda étnica ante el 
conflicto armado y el desplazamiento forzado para 34 pueblos indígenas.   
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por el Gobierno del presidente Juan Manuel Santos. Mediante este decreto se crean los territorios 
indígenas en áreas no municipalizadas, y se establecen medidas para que las organizaciones 
administren sus recursos y coordinen con las demás entidades territoriales los procesos necesarios 
para el funcionamiento de los gobiernos propios. La importancia de este instrumento es que otorga 
a las comunidades el papel de administración local que antes era asumido por las entidades 
territoriales (alcaldías municipales), limitando la autonomía de las poblaciones indígenas.  En el 
país existen otros instrumentos normativos que protegen los derechos de los Pueblos Indígenas, 
pero su implementación no ha sido exitosa pues depende de la voluntad política de los Gobiernos 
de turno. 
2.3 Localización y organización actual del Pueblo Murui 
Los Murui se localizan principalmente en los departamentos de Putumayo, Caquetá y 
Amazonas. En el departamento de Amazonas, habitan en su territorio ancestral ubicado en los 
territorios indígenas de El Encanto y La Chorrera, asentados en varias comunidades a orillas del 
río Cara Paraná (Uyokue) y del Igará Paraná (Kotue). En este lugar, que hace parte del resguardo 
“Predio Putumayo”, comparten su vida cotidiana con miembros de otros pueblos indígenas de la 
zona, como los Muinane, Inga, Ticuna, Ocaina, Bora e incluso no indígenas, con los que han 
venido construyendo relaciones sociales y de parentesco desde hace muchos años. 
Los Murui del territorio indígena de El Encanto se encuentran ubicados conforme los 
siguientes límites territoriales:  
Sobre la ribera del río Putumayo, específicamente en la quebrada Dubaye (Sábalo 
yacu), aguas arriba hasta la repartición de la quebrada Taue al noroccidente, hasta 
el menaje en la quebrada Jazeraye; pasando por la desembocadura de la quebrada 
Manía, sube y pasa por el km 18 (trocha a la Chorrera, siguiendo hasta la 
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desembocadura de la quebrada Jizte (Fuemany), subiendo hasta su cabecera, 
llegando a la repartición de la quebrada Manue. En el punto que se llama Nonue 
cruza la cabecera de Fuemany- arriba de chorro de Jidɨma- cruza en un punto 
llamado Ekɨe, pasa por la repartición de la quebrada Guakɨ- Cabecera de la 
quebrada Guaktiu- Cabecera de la quebrada Jɨtorokɨyɨe - hasta encontrar el salado 
grande - bajando por el rio Cara Paraná hasta Koneye. Aguas arriba cruza hasta 
Jitikiye- hasta su desembocadura en el rio Putumayo- Aguas abajo hasta Dubaye” 
(Plan de Vida Murui, 2008, p, 20) 
Las comunidades Murui se encuentran organizadas en Cabildos conforme a la Ley 89/89, 
y están afiliadas al Consejo Indígena Mayor del Pueblo Murui -CIMPUM-, figura creada mediante 
el Decreto 1088/ 1993. Estas organizaciones son de Derecho Público de Carácter Especial con 
personería jurídica, patrimonio propio y autonomía administrativa y tienen por objeto el desarrollo 
integral de sus afiliados (Decreto 1088/ 1993). El CIMPUM está conformado por once 
comunidades, con un total de 1.989 personas (Plan de Vida del Pueblo Murui, 2008).                                                                                                                                                                                                                                              
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Figura 3 Mapa asentamiento de la gente Murui sobre el rio Cara-Paraná 
Fuente:  Becerra, E. 2012 
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2.4 Saberes de las mujeres Murui 
 
“Para decir mujer, él dice “leña” (línea 119), metonimia de 
candela – y la candela es metáfora de la mujer, a la mujer 
se la llama re-ik-i na-ingo “dueña de la candela”” 
(Echeverri, 1993, pág. 174) 
 Las relaciones que establece el pueblo Murui con el territorio están estructuradas por lazos 
espirituales como se desprende del papel fundamental que tiene Moo Buinama en la consecución 
de la coca (jiibie), el tabaco (dɨue), la yuca dulce (juiyɨe), el ají (jɨfijɨ) y el maní (mazaka). Plantas 
que dan fuerza para el trabajo, alimentan, y son fundamentales en la conexión con el ámbito 
espiritual. Sin embargo, dichas relaciones no se pueden reducir solamente a esto, pues estas plantas 
son memoria y fundamentalmente palabra, y en tanto lo son, son a la vez creadoras. Tal como lo 
describe Echeverry (1993), la mujer es la representación de la madre naturaleza por tal razón 
cumple un papel fundamental en la vida de los Murui. Lo que se puede ver en su Plan de Vida:  
 
- Las mujeres se dedican al cuidado de la Chagra, a la preparación de alimentos. 
- Evita la pérdida de la cultura cuando da buen consejo a los hijos y los lleva a la chagra 
a realizar trabajos agrícolas como la siembra, recolección y almacenamiento de los 
alimentos. 
- Les habla a los hijos sobre el Yetarafué, enseñándole a acatar los mandatos que les da, 
sin renegar; prohibiéndole hablar de los demás para evitar conflictos. 
- Es procreadora de todos los que estamos aquí, da amor y con su saber, ayuda al marido 
y a la organización. 
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- La mujer Murui es trabajadora, conoce los oficios de la casa, está pendiente del espacio 
familiar, y desde ahí es base para mantener la cultura y la tradición al estar en todos los 
espacios de la vida cotidiana. 
- La medicina tradicional: algunos pensarían que la salud es oraciones, conocimientos 
en plantas medicinales; pero salud es mucho más que eso, para el Murui es estar 
ordenado, en armonía con el Kai Iyikɨno. (Plan de vida Murui, 2008, p. 78)  
 
 En relación con lo mencionado anteriormente, las mujeres Murui cumplen un papel 
fundamental en el mantenimiento de las plantas y, como tal, en la preparación y disponibilidad del 
alimento. Ellas posibilitan la permanencia del alimento cultivado pues son las que siembran, 
mantienen y cosechan en cultivos tradicionales denominados chagras. En este orden de ideas, las 
mujeres Murui salvaguardan las semillas nativas de su territorio a partir de la siembra y de sus 
prácticas diarias de labrar la tierra y transmitir sus conocimientos. El conocimiento profundo 
que poseen los pueblos indígenas amazónicos sobre el manejo de la naturaleza se expresa en el 
calendario ecológico cultural que conecta los ritmos del cosmos con las actividades humanas, 
cotidianas y rituales. A través del calendario, los pueblos indígenas renuevan la fuerza espiritual 
que ayuda a orientar a los jóvenes, a mantener la salud y a preservar la tierra. 
 El calendario es una herramienta visual que permite traducir y visualizar la tecnología 
social Murui sobre los ritmos y tiempos de las prácticas territoriales. Entre esta población los 
tiempos están regulados por pautas culturales que indican a los seres humanos los momentos en 
los que se realizan los trabajos de la chagra  como socalar, tumbar o sembrar. También les ayuda 
a prevenir enfermedades asociadas a ciertas fechas, a aprovechar la oferta ambiental, a purificarse 
física y espiritualmente; es decir, las pautas son una guía para conservar todos los tipos de vida 
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que conviven en el territorio. En el calendario se puede observar que cada época indica la cosecha 
de ciertos frutos, la abundancia de animales para la cacería y de peces para la pesca, así como las 
variaciones climáticas de sequía o lluvia para la realización de actividades. 
Debido a su relación profunda con el territorio, los calendarios constituyen una herramienta 
extraordinaria para entender la complejidad de las dinámicas en el bosque y el papel que 
desempeñan los humanos en esta red de conexiones físicas y espirituales. (Gaia Amazonas, F.G., 
2019)  
 En el proceso de Caracterización que WWF y el Ministerio de Medio Ambiente realizó 
con el pueblo Múrui-Muina del Putumayo se lee: 
Para la gran mayoría de colombianos, un calendario no es más que una serie de 
casillas, con números, fechas importantes y días de la semana. Una simple 
herramienta de organización. Para los Múrui Muina, el pueblo indígena más 
numeroso de Leguízamo en el Putumayo, el calendario es la vida misma. A 
diferencia de la concepción occidental, las 23 comunidades que habitan esta zona 
del noroeste amazónico entienden el territorio más allá de las fronteras y 
constituyen su vida alrededor de la chagra, el rastrojo, las quebradas, el cananguchal 
y la selva. Las fechas de siembra están estructuradas por épocas (fimona) 
entendidas por los meses lunares (fivui) y el año (fimona). (WWF Colombia, 2016, 
párr. 1)  
 
25 
 
      
      
 
Figura 4 Calendario Ecológico pueblo Murui 
Fuente: Saulo Falla (Gobernador de Guaquirá) y experto indígena, 2016 
 A su vez, estos conocimientos se vinculan con el cuidado parental. Las mujeres son las 
encargadas de cuidar a la unidad familiar conformada por esposos, hermanos, tíos, abuelos e hijos, 
a través del cuidado físico con actividades como el cultivo, cosecha y preparación de los alimentos, 
del mantenimiento de la salud a través del lavado del cuerpo, de la ropa, de la loza en el río, y de 
la observación permanente sobre el bienestar de los participantes de los diferentes espacios en los 
que ellas se encuentran.  
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Según un Diagnóstico de Salud realizado por la CINPUM antes OIMA en el año 2010, el 
Calendario Ecológico Murui se encuentra divido de la siguiente manera: 
El Círculo: representa el conocimiento de la visión cultural de manera circular para el 
manejo del mundo, garantizando la pervivencia de las Generaciones; el círculo central: representa 
el centro del conocimiento de la Palabra de vida, la división en tres partes: representa las tres 
grandes épocas durante el ciclo de la madre tierra: friaje, verano e invierno. 
Los ciclos del calendario ecológico manejados por los Murui son:  
a) verano grande (Fɨemona) este verano es manejado por Fɨemonaraɨ inicia generalmente 
a mediados de diciembre y se extiende hasta el mes de febrero, aunque muchas veces se extiende 
hasta marzo. Este periodo se caracteriza por el calentamiento de rayos solares intensos, aparecen 
las grandes sequías de los ríos, lagos y quebradas. Los abuelos cuentan que durante esta época no 
hay enfermedades si no actividades de trabajos en las chagras, se recomienda tener mucho cuidado 
con el manejo de herramientas de trabajos así evitar accidentes, así mismo para la caza y pesca. Si 
en esta época ocurren accidentes es porque no se dieto en la época del friaje. 
b) La época de invierno grande (Oidokɨ). El tiempo de invierno grande mayor inicia 
aproximadamente en el mes de marzo, a mediados de este mes hay un verano de tres días llamado 
Jirada. Esta creciente termina a mediados del mes de mayo. Durante este tiempo generalmente se 
presenta la mayoría de enfermedades como: gripa, dolores de cabeza, enfermedades de la piel, 
hongos, diarreas entre las más frecuentes. Estas enfermedades ocurren ya que en las grandes 
cantidades de lluvias arrastras flores desechas, ramas, hojas y demás desechos de la tierra. De esta 
manera se forma una sustancia desfavorable para la salud humana, y los peces se fortalecen ya que 
consumen estas sustancias. Por esta razón el hombre debe preparar muy bien los peces antes del 
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consumo para no padecer las enfermedades que se trasmite cuando no se preparan bien dichos 
alimentos. 
c) La Época de Friaje (Royime), esta época es manejada por Royizɨmuy se lleva a cabo en 
el mes de junio y julio, esta época significa el comienzo de la menstruación de la madre tierra, por 
tal razón no solo abarca al ser humano sino también a todas las criaturas de la naturaleza, aunque 
en los últimos años ha cambiado la ocurrencia de las épocas del calendario ecológico, es decir que 
algunos de ellas no se presentan o si lo hacen no alcanzan a cumplir en totalidad los tiempos 
señalados. En este periodo, los Murui deben cumplir ciertas acciones para estar bien. El humano 
no debe realizar malos hábitos, vicios, hablar cosas indebidas y hacer exageraciones.  
Estas prohibiciones son de obligatorio cumplimiento para los niños y jóvenes que se 
encuentran en etapas de crecimiento y desarrollo, para aquellos que están en la etapa de formación. 
También deben abstenerse de todas las actividades en las que se expone al medio ambiente como, 
por ejemplo: La cacería.  El incumplimiento de las dietas trae consecuencia como dolores 
corporales generalizados, se afecta la procreación y la conformación de la vida en pareja. Estos 
dolores corporales llegan lentamente y se van haciendo críticas. Es allí cuando se diagnostica que 
una persona no cumplió con las dietas del friaje. 
En esta época las actividades son leves y sobre todo es tiempo de meditación, el cacique, 
da consejo (yetarafue). Es tiempo de purificación, de limpieza corporal y espiritual. Se planea 
acciones de trabajos ya que inicia una nueva etapa de vida, en este periodo los friaje son nombrados 
según el florecimiento de los árboles. 
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d) Época de verano corto (Toɨratoma) este tipo de verano lo llama Toɨratoma, que significa 
verano para hacer semilleros, generalmente ocurre en el mes de agosto y ocasionalmente se 
extiende hasta septiembre con periodos de lluvias intermedias.  En esta época se refleja el tiempo 
de los gusanos, que surgen en primer momento, las enfermedades diarreicas, surgen parásitos 
estomacales.  Aparecen los gusanos comestibles que representa la enfermedad, por esta razón se 
deben comen ciertos gusanos. En esta época los peces tienen lombrices. 
Este verano se clasifica de la siguiente manera: a) Jaraɨitoma, época de crías de pescado, 
b) Fetaratoma, época de romper el canangucho; c) Gɨroratoma, época del mojojoy jecho; d) 
Norɨjaiño, tiempo en el que las chicharras comienzan a llamar el agua; Aitoma, época de gusano) 
Rozikotoma, época de las piñas; f) Yogɨtoma época de enfermedad de los pescados (chicharras). 
f) Época de invierno corto (Zeriyakɨi) inicia en el mes de octubre y termina en el mes de 
noviembre, en este tiempo llueve para madurar las frutas y el crecimiento de las semillas, aunque 
hay algunos días de sol, las matas de umarí marca una pauta importante durante este tiempo, 
cuando sus frutos son verdes aparecen la época de los rayos y truenos fuertes sacudiendo dichas 
frutas y los que no caen durante la tempestad son las frutas buenas que maduraran más adelantes.  
  El calendario mantiene vigente el conocimiento tradicional Murui, representa una visión 
sistémica y holística del territorio, cada época fija actividades de la cotidianidad de la gente Murui, 
relacionada con la chagra (sócala, tumba y siembra), ceremonias (bailes), cacería, pesca, y 
consejos para que haya buena relación entre comunidad/naturaleza. 
  Es así, que desde este contexto nuestra pregunta busca entender esta relación entre el 
conocimiento y la vida, específicamente para el caso de la experiencia de las mujeres Murui del 
territorio indígena del Encanto.  
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CAPITULO III 
3. Conceptos  
 
Los conceptos son abstracciones que nos permiten dar orden y sentido a la información 
que queremos abordar en este ejercicio de investigación. Esto quiere decir que no son realidades 
experimentadas “naturalmente” en la vida social, al contrario, los entendemos como instrumentos 
que orientan este trabajo. Teniendo en cuenta que nuestro objetivo es comprender la forma en la 
que los conocimientos de las mujeres Murui contribuyen a la sostenibilidad de la vida en su 
territorio, en este capítulo presentamos algunas reflexiones que nos permiten definir lo que vamos 
a entender en adelante para “conocimiento”, “sostenibilidad de la vida” y, “territorio”.   
 Iniciamos con la noción de territorio, seguimos con las ideas de desarrollo, desarrollo 
humano, y territorios diversos en el marco del concepto de pluriverso, y finalizamos con un 
abordaje a la idea de sistemas de conocimiento indígena y relaciones territoriales indígenas.  
 
3.1 Territorios 
Desde diferentes áreas de las ciencias sociales se ha abordado el concepto de territorio 
como una herramienta que permite entender las relaciones que las sociedades humanas establecen 
con los contextos donde habitan. Desde una perspectiva cultural e histórica, el territorio haría 
referencia a nociones, ideas, representaciones del mundo, que se expresan en relaciones de 
territoriales (Nates, 2010; Ardila, 2006; Tsing, 2010).   
Para Nates (2010), el territorio hace referencia a una significación a partir de la cual las 
sociedades nombran y dan sentido al espacio, que a la vez les sirve en la experimentación y marcaje 
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del mismo. En ese sentido, la autora entiende el territorio como un “principio organizador de la 
naturaleza y la simbolización de las cosas. De donde la experiencia sobre él, la identidad que le 
confieren las culturas y sus interpretaciones, median en los esquemas de comprensión de la 
realidad” (Nates, 2010: 227) 
Esta noción incluye distintas escalas y dimensiones. En primer lugar, Nates identifica 
escalas que hacen referencia a lo físico espacial, escalas locales, regionales, nacionales, etc. En 
segundo lugar, la autora se refiere a las dimensiones del territorio, entre las que distingue a) la 
materialidad, “la tierra”; b) la dimensión individual, es decir, la experiencia psíquica y de la historia 
de vida de cada persona en relación con el territorio, que a su vez resulta y alimenta la c) dimensión 
colectiva, de las representaciones históricas y culturales, de lo que se experimenta y significa como 
territorio en una sociedad y lugar determinados (Nates, 2010). 
Nates (2010) entiende que el territorio se nombra y experimenta (territorialidad), a la vez 
que se nombra y se marca (territorialización). De esta manera, define territorialidad como la 
producción de significados y prácticas que se institucionalizan a lo largo del tiempo, y que denotan 
un sentido de pertenencia. Nates entiende por territorialización al proceso de marcar el espacio 
que habilita o deshabilita prácticas, rutas, actuaciones, etc., a partir de delimitaciones de lo físico 
y también de lo social. Así distingue, entre otras formas posibles, territorializaciones lineales, 
como aquellas que corresponden a los espacios diferenciados del estado nación entre ciudades, 
campos, con sus correspondientes prácticas; y las territorializaciones zonales como las que se 
observan entre los indígenas colombianos en las que los límites territoriales no sólo dependen de 
lo político administrativo, sino que también están atravesados por las diferentes dimensiones 
cosmogónicas de lo sagrado, lo humano (lo productivo, lo habitable) y lo externo, entre otras cosas 
(Nates, 2010). 
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Por otro lado, Anna Tsing (2014) aborda la noción de territorio a partir de la idea de 
“proyecto medio ambiental”. La autora entiende que existen paisajes naturales y sociales que son 
construidos y reconstruidos en relación con proyectos medioambientales. Para la antropóloga este 
concepto se refiere a “Conjuntos organizados de ideas y de prácticas que asumen una tentativa 
estabilidad a través de su promulgación social, sea ella costumbre, convención, tendencia, 
formación profesional o particular, mandato institucional o política gubernamental” (Tsing, 2010, 
p. 210). 
A partir de estos proyectos medioambientales los seres humanos definimos conceptos sobre 
lo que es naturaleza, cultura, las formas en las que nos debemos acercar a estos escenarios, y las 
prácticas aceptadas y evitadas. Como es de esperarse, no existe un único proyecto medioambiental 
en un territorio dado, los proyectos pueden entrar en pugna reflejándose en los numerosos 
conflictos socioambientales sobre las maneras en las que nos posicionamos y nos relacionamos 
con lo que imaginamos que es la naturaleza y la sociedad. 
  Otra visión por esta misma corriente es la de Ardila (2006). El autor entiende al territorio 
como una noción sobre la sociedad y el espacio físico, en la que se incluyen formas específicas de 
imaginar el ambiente, y categorías sociales y territoriales. Estas representaciones determinan las 
maneras en las que las diferentes sociedades definen prácticas, normas, instituciones para 
relacionarse con el contexto que habitan.  
A partir de estos conceptos se puede decir que las nociones de territorio son producto de la 
construcción colectiva e histórica, y se basan en la experiencia de cada sociedad al relacionarse 
con la naturaleza y otros grupos (Ardila, 2006; Tsing, 2014; Nates, 2010). Así mismo, remiten a 
la idea de cultura, entendiendo esta última como el sistema de significados, ideas y 
representaciones que dan sentido y forma a la experiencia de las distintas sociedades humanas. Las 
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nociones de territorio se nutren y hacen parte de este sistema de significados, y sus expresiones en 
prácticas, tradiciones, rituales, discursos, etc., adquieren forma y sentido a partir del mismo.  
En una entrevista sobre ordenamiento territorial y territorio indígena, Juan Álvaro 
Echeverry menciona  que “Algo fundamental de la concepción indígena del territorio (y aquí me 
atrevo a generalizar) es que territorio no es solamente espacio; el territorio es un concepto social 
y vital: es el tejido de relaciones que en el transcurso del tiempo genera huellas en el paisaje y por 
lo tanto su especialización es un efecto de su fundamento vital” (Echeverri, 2016).   
Estas relaciones cobran sentido a partir de los sistemas culturales de cada sociedad y, en 
un esfuerzo por entenderlas, las abstraemos y agrupamos bajo la idea de “noción”. La noción de 
territorio es el concepto que nos permite abordar de manera interpretativa un conjunto de 
relaciones, ideas y prácticas significadas, que asumen una tentativa estabilidad y se refieren al 
contexto en el que las sociedades habitan.  
Para el caso del pueblo Murui (Huitoto) la noción de territorio incluye a todos los actores 
del mundo social y natural de la vida cotidiana, pero también a aquellos del pasado y del futuro. 
Es una noción socioespacial que parece abarcar la totalidad de las relaciones entre los actores del 
mundo Murui (Huitoto) a través de una dimensión temporal inscrita en el paisaje, tal y como 
Echeverri (2016) lo ilustra en la siguiente cita:  
El término territorio podría ser traducido como nagɨma; este término significa 
literalmente como “el ámbito de todas las generaciones”. No es precisamente un 
término espacial o geográfico, pero condensa el sentido de lo que es el territorio: es 
la acción de muchas generaciones – antiguas y presentes – que en su 
interrelacionamiento y su accionar deja marcas en el paisaje: caminos, rastrojos de 
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antiguos huertos y casas (bosques secundarios modificados), los entierros de los 
difuntos. El territorio es así memoria de relaciones. (párr. 11)  
La importancia de este concepto es que nos permite entender que las nociones de territorio 
entre los pueblos indígenas no se componen de “peculiaridades culturales”, al contrario, parecen 
poner sobre la mesa el carácter social y cultural que revisten las relaciones territoriales en todas 
las sociedades, incluida la sociedad occidental, como lo advierte Echeverry (2016).  
Ésta última sociedad cuenta con, y en este caso nos permitimos usar el término, la 
“peculiaridad cultural” de reducir la representación de lo territorial a la espacialidad física, aunque 
en la práctica no sea exclusivamente de esta naturaleza. Es decir, la noción de territorio en la 
sociedad occidental también está nutrida de ideas, prácticas y relaciones de carácter cultural tal y 
como ocurre entre las poblaciones indígenas. El ejercicio de aproximarnos a la noción de territorio 
entre la población Murui podría también informarnos sobre las territorialidades en el mundo 
occidental y su particular noción de territorio, pues nos permitirá ampliar nuestras formas de 
imaginar lo que es posible en este ámbito.  
3.2 La sostenibilidad y el desarrollo en el territorio occidental  
En la idea de territorio occidental existe una división entre naturaleza y sociedad. Bajo esta 
noción la sociedad puede tener propiedad sobre la vida natural, por tanto, esta última entra en los 
sistemas de producción capitalistas como una mercancía. Bajo la sombrilla del paradigma de 
crecimiento y desarrollo económico que desde mediados del siglo XX dominó las políticas 
internacionales sobre la materia, el territorio fue entendido como el espacio de operaciones 
económicas y la fuente de recursos para el crecimiento. Estas dinámicas generaron importantes 
afectaciones ambientales de escala global que hacia finales del siglo pasado comenzaron a ser 
objeto de discusión académica, política y social.  
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  Así las cosas, surgieron escenarios multilaterales que abordaron los efectos ambientales 
de las dinámicas de crecimiento económico de las sociedades occidentales, poniendo especial 
énfasis en la relación crecimiento económico - desarrollo. Un ejemplo de estos espacios es la 
comisión Brundtland que en su informe de 1987 manifestó:  
Está en manos de la humanidad hacer que el desarrollo sea sostenible, duradero, o 
sea, asegurar que satisfaga las necesidades del presente sin comprometer la 
capacidad de las futuras generaciones para satisfacer las propias. El concepto de 
desarrollo duradero implica límites - no límites absolutos, sino limitaciones que 
imponen a los recursos del medio ambiente el estado actual de la tecnología y de la 
organización social y la capacidad de la biósfera de absorber los efectos de las 
actividades humanas. (p. 23) 
 
En la cita anterior el desarrollo sigue siendo el principal paradigma de la territorialidad 
occidental con un ligero giro hacia un desarrollo cuyo crecimiento se ve limitado por la 
disponibilidad de los recursos ambientales. Esta limitación se integra en la idea de “desarrollo sí, 
pero sostenible”.  
La RAE define el término sostenible desde el campo de la Ecología y Economía como la 
cualidad que permite que las cosas se puedan “mantener durante largo tiempo sin agotar los 
recursos o causar grave daño al medio ambiente” (RAE, 2018, párr.2).  
 Desde la perspectiva del desarrollo sostenible (DS), la sostenibilidad se concibe como la 
acción de mantener algo durante largo tiempo. En este orden de ideas, desde un punto de vista 
global este concepto se relaciona con aspectos enfocados a la administración de la naturaleza, 
basados en el mantenimiento y permanencia de los recursos naturales que garanticen la vida de las 
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generaciones futuras. Es decir, la naturaleza dejó de ser una mercancía ilimitada para ser un 
recurso. Así las cosas, en este nuevo paradigma la relación con la naturaleza es doble, de 
apropiación, por un lado, y de administración y gestión por el otro (Escobar, 2007). 
Sin embargo, es importante tener en cuenta que el paradigma occidental de desarrollo y su 
correspondiente territorio no se expresan en una sola visión. Además del desarrollo pensado desde 
la gestión para el crecimiento económico, se encuentran otras perspectivas que integran el 
desarrollo y crecimiento de lo social, y de manera indirecta, de lo ambiental.  
Entre estos enfoques se destaca el trabajo de Amartya Sen. Para este autor el desarrollo 
debe entenderse como “un proceso de expansión de las libertades reales de que disfrutan los 
individuos” (2000, p. 19). Esta libertad está estrechamente relacionada con la capacidad de contar 
con acceso a productos y servicios vitales7, de auto-reconocerse como sujetos políticos en términos 
de participación y toma de decisiones, y de contar con mecanismos de crecimiento individual y 
colectivo que posibiliten un desarrollo a escala humana.  
Frente al concepto de capacidad humana, Amartya Sen menciona que “se centra en su 
habilidad para llevar el tipo de vida que consideran valiosa e incrementar sus posibilidades reales 
de elección” (1997, p. 69), y esto se logra gracias a las libertades que los individuos tienen en 
términos de satisfacción de sus necesidades. Dichas libertades están asociadas a las políticas, 
servicios económicos, las oportunidades sociales y la seguridad (Amartya Sen, 2000).   
Al entender el desarrollo como libertad, Amartya Sen abre la posibilidad de pensar el 
desarrollo desde lo que los individuos, y agregamos nosotras, las comunidades, consideran valioso. 
Esta idea de desarrollo permite pensar en formas de desarrollo sostenible distintas a las del 
crecimiento económico, pero no aborda de manera explícita las formas de comprender el territorio 
                                                     
7 Como el alimento, la educación, vivienda, servicios públicos, tenencia de ingresos, salud, entre otros.   
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de ese desarrollo. La naturaleza y el medio ambiente se observan como escenarios determinantes 
para las capacidades humanas, y potencial para el bienestar. Lo que no nos permite ahondar en una 
definición de sostenibilidad para comprender la experiencia indígena, pues estas poblaciones 
suelen incluir al territorio como parte de la experiencia vital de lo que podría entenderse como 
bienestar.  
Las ideas de sostenibilidad relacionadas con los paradigmas de desarrollo y desarrollo 
humano nos permiten comprender que, aunque hacen parte de paradigmas occidentales que 
inicialmente buscaron el crecimiento económico, posteriormente han incorporado ideas de 
desarrollo y territorio que abren espacio a la diversidad de las concepciones del buen vivir, y a sus 
correspondientes territorios. Temas que abordaremos en seguida para el caso de los territorios 
amazónicos.  
3.3 Pluriverso y territorialidades indígenas: alternativas para la sostenibilidad de la vida  
Desde el enfoque de desarrollo como libertad y capacidades humanas Amartya Sen y 
Martha Nussbaum establecen varios elementos importantes para avanzar en la construcción de un 
concepto de sostenibilidad de la vida, dichos elementos son: bienestar, buen vivir, libertad para 
ser y estar, y desarrollo humano. Sin embargo, en sus postulados no se aborda a profundidad las 
relaciones sociedad y naturaleza, y la particular configuración que ellas toman para procurar la 
sostenibilidad de la vida. Para abordar este tema recurrimos a un enfoque relacional que nos lleva 
a ahondar en los conceptos de Ontología relacional, y Pluriverso.  
Por un lado, La ontología relacional se refiere a una serie de prácticas en las que las formas 
de entender el mundo y habitarlo se presentan a través de un entramado de relaciones complejas. 
Estas relaciones se construyen entre culturas con sistemas de conocimiento estrechamente 
vinculados a la experiencia territorial (Escobar, 2016). 
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Frente a estos grupos humanos, Escobar (2016) menciona que:  
Nos revelan una forma enteramente diferente de ser y de desenvolverse en un 
territorio y un lugar, se trata de experiencias que constituyen mundos relacionales 
u ontologías, los cuales de manera abstracta se podrían definir como una ontología 
en que nada preexiste las relaciones que las constituyen. Dicho de otra forma, las 
cosas y seres solo existen en relación con otros, y no tienen una vida propia (p. 18)      
Para Escobar, las sociedades que han construido esta ontología relacional experimentan la 
vida desde mundos totalmente diferentes al construido en las sociedades occidentales. Por esta 
razón, Escobar (2016) las entiende como sociedades que cuentan con pluriversos, refiriéndose con 
pluriverso a:  
 Una apreciación de la realidad que se contrasta con la suposición del Mundo 
Mundial de que existe una realidad única de la cual se desprenden múltiples 
culturas, perspectivas o representaciones subjetivas. En la perspectiva pluriversal, 
existen múltiples veracidades, pero no se pretende «corregir» la visión de ninguna 
de ellas como si hubiese una forma superior de definir la «realidad» (p. 22) 
 
 El pluriverso es una herramienta que permite comprender las distintas formas de vida 
alternativas al paradigma dominante actual, así como sus propias nociones de buen vivir, y de 
mantenimiento y cuidado de la vida. Desde este concepto se puede comprender formas de 
experimentar el territorio en las que la noción de naturaleza se aborda desde una mirada relacional.  
En estas sociedades que cuentan con otras formas de ver el mundo, la relación cultura-naturaleza 
no se encuentra fragmentada. Sociedad y naturaleza se mantienen en una dinámica permanente de 
interacción. Tim Ingold (2011), citado por Escobar (2016), menciona que:  
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No requieren que se separe naturaleza y cultura -de hecho, existen solo porque se 
producen a través de prácticas que no dependen de tal división-. En una ontología 
relacional, los seres no ocupan el mundo, sino que lo habitan, y al ir entrelazando 
sus propios caminos a través de la malla contribuyen al tejido en constante 
evolución. (p. 18).  
      
En este punto entendemos que la Ontología relacional es una característica que poseen 
grupos sociales que cuentan con sistemas culturales que incorporan al territorio en el ámbito del 
mundo social. Estos espacios están constituidos por redes de relaciones que, como en un 
ecosistema, presentan flujos de materia, energía e información. Como menciona Tim Ingold (2011) 
citado por Escobar (2016) “todos los tipos de seres vivientes dependen de otros para su existencia 
y se entrelazan en un inmenso tejido que evoluciona continuamente (p.18).      
A partir de la Ontología relacional y los Pluriversos concluimos que hablar de 
sostenibilidad de la vida implica tener en cuenta que existen relaciones entre sociedad y naturaleza 
basadas en las nociones específicas de territorio que cada grupo tiene. Estas relaciones se expresan 
en prácticas, discursos e instituciones que resultan del conocimiento que ha construido cada 
sociedad en relación con el contexto que habitan. Para el caso de algunas poblaciones indígenas, 
estas relaciones vinculan naturaleza y sociedad, y cada actor del territorio existe en tanto entra en 
relación con otros, a estos vínculos no les preexiste nada.     
3.4 Sistemas de conocimiento indígenas: una noción del mundo desde el paradigma de la 
complejidad      
Desde el paradigma occidental el conocimiento es toda aquella información que resulta de 
la implementación del método científico para su construcción en el marco de instituciones 
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reconocidas para tal ejercicio. De esta manera, el conocimiento es reconocido como tal en tanto 
sea demostrable a través del método científico. Una vez cuenta con este requisito, adquiere validez 
institucional desplazando otras formas de entender el mundo denominadas “saberes”, “tradición 
oral”, entre otros apelativos. 
Esta operación, en apariencia semántica, despoja del carácter de “conocimiento” a todos 
aquellos conocimientos no producidos en el marco de las instituciones occidentales, operación que 
deslegitima las sabidurías ancestrales y las alternativas en la construcción de territorio y de mundo. 
Al mismo tiempo, los reduce a sus contextos culturales, históricos y geográficos, invisibilizando 
su propio lugar de enunciación y producción. Esto es, el conocimiento occidental también es local, 
y también responde a la historia y a la cultura particular de la sociedad que lo construye 
(Chakrabarti, 2000). Su hegemonía resulta de los diferentes procesos de colonización a lo largo 
del mundo, entre otras cosas. 
De esta manera, podemos decir que, aunque el conocimiento occidental permite entender 
el mundo en el que vivimos, también implica un fuerte reduccionismo en la forma de 
comprenderlo, en tanto lo compartimentaliza en categorías y modelos universales que intentan 
dotar de narrativa la totalidad de la experiencia humana. 
Los conocimientos “tradicionales”, aquellos que no son producidos en el marco de las 
instituciones científicas de la sociedad occidental, son diversos y responden a los contextos en los 
que se desarrollan. Para el caso de los conocimientos indígenas también se encuentran sistemas 
diversos que, por lo general, comparten nociones de territorio en las que se relacionan todos los 
seres vivos y no vivos, como se mencionó en el apartado anterior. Para Breidlid (2016), los 
conocimientos indígenas no son “generados por una serie de reglas o procedimientos pre-
especificados, y son oralmente transmitidos de una generación a otra” (p. 49).      
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Por su parte, Michael Kearney (1984) citado por Breidlid (2016), entiende el conocimiento 
indígena bajo el concepto de cosmovisión que, a su vez, define como: 
Un micro-pensamiento culturalmente organizado: aquellas presunciones de un 
pueblo dinámicamente interrelacionado que determina mucho de su 
comportamiento y toma de decisiones, así como la organización de muchas de sus 
creaciones simbólicas… una etno-filosofía en general. (p. 51)  
 
 A su vez, Peter Crossman y René Devisch (2002) citados por el mismo autor: 
 
enfatizan esta interrelación en su comprensión de indígenas, o como ellos prefieren 
llamarlo, sistemas conocimientos endógenos y cosmovisiones, y los caracterizan en 
términos tales como holísticos y orgánicos, no-dominantes, no-manipulativos, no-
mecánicos, sociales y pueblo-céntricos, y relacionales. (p. 51)    
   
Esto se puede observar en el trabajo de Descola sobre las territorialidades de grupos 
indígenas a lo largo del mundo (Descola, 2012). Descola concluye que muchas de las sociedades 
no occidentales establecen una relación con la dimensión natural diferente a la del mundo 
occidental que consiste en una suerte de continuum en el que el mundo socionatural está compuesto 
por entidades humanas y no humanas emparentadas entre sí. 
 Aunque los diferentes sistemas de conocimiento indígena que explican lo natural y lo social 
en estos grupos humanos varían, todos comparten la ausencia de esta división artificial entre una 
dimensión natural objetivizada, y una dimensión social como espacio exclusivo de los seres 
humanos.  Al contrario, estos marcos epistémicos no sólo reconocen las conexiones entre lo social 
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y lo natural, sino que también proyectan el mundo social en el territorio de tal manera que les es 
posible establecer comunicaciones fluidas con entidades de toda naturaleza. Las culturas no 
occidentales analizadas por el autor comparten este ejercicio de asignación de características 
sociales, mentales y morales que sirven de espacio común entre lo humano y lo no humano 
(Descola, 2012).    
Específicamente para el caso de los indígenas amazónicos, Descola (2012) concluye que 
la naturaleza no es “una instancia trascendente o un objeto por socializar, sino el sujeto de una 
relación social: prolongación del mundo de la casa familiar, es verdaderamente doméstica hasta 
en sus reductos más inaccesibles” (Descola, 2012, p. 29).      
Las categorías de identidad de los seres humanos y de los no humanos son flexibles. Las 
entidades no son esenciales, su definición depende del lugar que ocupan en la cosmología vital y 
de las relaciones que establecen con el resto de lo existente. De esta manera, la idea de naturaleza 
y cultura está vinculada entre estas sociedades, pues la identidad de los humanos, animales y la 
vegetación está construida dentro de las mismas narrativas (Descola, 2012).      
Esta relación seres humanos - naturaleza para el caso amazónico, es de vital importancia 
pues configura el manejo del territorio que hace sostenible la vida en el mismo, entendiendo la 
sostenibilidad en este caso, como el mantenimiento del contexto haciendo los arreglos 
socioculturales necesarios para el cuidado de la vida en el territorio a lo largo del tiempo. 
Rodríguez y Van der Hammen (2003) señalan que: 
La relación con la naturaleza implica un marco de acción normatizado de muchas 
maneras que dé como resultado un buen modo de vivir o una relación balanceada 
(...) Entre los indígenas la ruptura de equilibrios lleva al desorden y este a la 
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enfermedad; el castigo que la naturaleza y su "dueño espiritual" envían a los 
humanos para controlar el desorden en el uso de los recursos. (p. 59-60) 
María Clara Van der Hammen y Carlos Rodríguez (2003) han logrado interpretar y 
formular unos principios de este “marco de acción normatizado” que rigen las relaciones que 
establecen los indígenas amazónicos con el territorio. Son principios que muestran la importancia 
de la sostenibilidad territorial pues se rigen bajo un criterio del cuidado del otro (seres naturales y 
territorio) y de la comunidad. Estos principios son: 
1. Existe una cantidad limitada de "energía vital" que debe circular entre todos los seres de la 
naturaleza.                                                                                                                                               
2. Todo en la naturaleza tiene su "dueño espiritual" y nada puede utilizarse sin permiso.                                
3. Los "dueños espirituales" son defensores del territorio frente al mal uso de la naturaleza 
por parte de los seres humanos.                                                                                                                                     
4. El territorio es un espacio multiétnico en el cual cada grupo tiene su propio origen o 
nacimiento, y este debe ser mantenido y bien cuidado.                                                                                                            
5. Cada grupo étnico tiene sus tareas rituales que debe realizar para asegurar la armonía o el 
equilibrio en el territorio.                                                                                                                                             
6. La maloca es la unidad básica de interacción con la naturaleza.                                   
7. El cacique es la persona encargada de establecer una relación equilibrada o armoniosa con 
la naturaleza y sus dueños espirituales, mediante pagos y negociaciones simbólicas y 
rituales.                                  
8. Cada grupo étnico tiene ancestros espirituales con determinadas especies del bosque, que 
son sus abuelos y son considerados especies de alto respeto.                                                                               
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9. Cada animal posee su propio sitio de origen y territorio de ocupación que debe ser 
respetado. 
Estos principios se corresponden con prácticas que se diferencian por género. Para el caso 
de estas poblaciones la división del trabajo por género es bastante marcada en tanto las actividades 
que realizan hombres y mujeres en el territorio son diferentes. Mientras las actividades de las 
mujeres están asociadas al cuidado del grupo familiar y al cultivo, cuidado, cosecha y preparación 
de los alimentos, los hombres se dedican a la cacería, a la construcción de la casa y al trabajo del 
pensamiento a través de plantas sagradas (Echeverri, 1993).  
En el presente ejercicio de investigación estamos interesadas en observar específicamente 
los conocimientos de las mujeres que en sus prácticas cotidianas se despliegan para contribuir a la 
sostenibilidad del territorio, en el marco de un sistema de conocimiento mayor que pone en 
interrelación e interdependencia las prácticas de hombres y mujeres de todas las edades. 
Llegadas a este punto, consideramos necesario hacer una precisión sobre un concepto que 
ha atravesado esta breve revisión, y es el de sistema. A lo largo de este documento nos hemos 
referido en varias ocasiones a conceptos como sistema de conocimiento, sistema cultural, redes de 
relaciones y dinámicas complejas, y esto se debe a que nuestra construcción conceptual y mirada 
metodológica incorpora un enfoque sistémico. Este enfoque nos permite aterrizar de manera 
operativa algunas de las ideas que hemos expuesto, específicamente para los conceptos de 
territorio, conocimiento y sostenibilidad.  
El enfoque sistémico surge en el marco del pensamiento complejo. Este último intenta 
comprender la realidad superando las divisiones disciplinares que han fragmentado de manera 
artificial el mundo al construir conocimiento científico. Bajo el paradigma de la complejidad se 
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entiende que los fenómenos físicos, biológicos, sociales y ambientales son recíprocamente 
interdependientes (Miguélez: 2011, p. 4).  
Uno de los instrumentos para observar las distintas dimensiones de la realidad es el enfoque 
sistémico, desde éste se propone entender la realidad bajo la idea de sistemas. Es importante aclarar 
que, como todos los conceptos, el sistema es una abstracción que permite dar sentido, ordenar e 
interpretar la información, de ninguna manera pensamos que existen entidades que se denominan 
sistemas y tienen vida propia en el mundo. Entendemos que algunos aspectos de la realidad 
funcionan como sistemas y, al hacerlo, podemos dar cuenta de sus componentes y naturaleza.  
Un sistema es una unidad compleja en la que elementos diversos interactúan y dependen 
unos de otros. Está conformado por las relaciones que estos elementos establecen, y los patrones 
de organización interna que las regulan, y esto aplica para sistemas de distinta escala y naturaleza, 
desde la célula hasta la unidad familiar (Morín, 1998).  
Todo sistema tiene límites, y se puede distinguir un adentro y un afuera, ámbitos que están 
en constante interacción. Es decir, el sistema está dentro de un contexto mayor. Así mismo, los 
sistemas tienen un propósito, cumplen una función, y sus partes, que pueden formar subsistemas, 
se organizan y operan para el cumplimiento de dicha función. El sistema está autoorganizado 
internamente por una serie de reglas, o pautas, que determinan las formas en las que los diferentes 
elementos se relacionan y los procesos que se presentan (Miguélez, 2011; Morín, 1998).  
Una de las características de los sistemas vivos es que son abiertos, es decir, entran en 
relación con el contexto exterior con el cual se intercambia materia, energía e información, y este 
movimiento desencadena cambios internos y externos. Esta interacción ha sido entendida desde 
dos principios complementarios, el de entropía y neguentropía (Morín, 1998). En tanto el sistema 
es abierto y cambiante, tiende a la desorganización, a la entropía; sin embargo, el sistema también 
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cuenta con un principio de reequilibrio, es decir, de adaptación y cambio a las nuevas condiciones 
para mantener la estabilidad y cumplir el propósito. Paradójicamente, el sistema cambia para 
mantenerse estable (Rehhag, 2007).  
Así mismo, se entiende que los sistemas vivos son complejos por el principio de 
incertidumbre. En tanto no son sistemas cerrados, de estos sistemas se pueden esperar emergencias 
imposibles de predecir (Morín, 1998). En ese sentido, el pensamiento complejo busca incorporar 
la probabilidad de emergencias aleatorias en la comprensión de los sistemas, con el fin de que 
dichos sistemas puedan anticiparse a las mismas mejorando su capacidad de adaptación al cambio  
Aunque se puede profundizar en las características de los sistemas, nos interesa llamar la 
atención sobre algunos puntos de estos que encontramos útiles para los conceptos de conocimiento, 
territorio y sostenibilidad. En primer lugar, entendemos el conocimiento Murui como un sistema 
que hace parte de uno mayor (sistema cultural) y del que hacen parte algunos subsistemas (por 
ejemplo, conocimiento territorial). Este sistema cuenta con actores humanos y no humanos, que 
están interrelacionados entre sí y con el contexto, y entre los que se presentan flujos de 
información, materia y energía. De esas relaciones, nos interesan específicamente aquellas que 
tienen que ver con el territorio y, particularmente, las pautas o patrones de orden que las regulan. 
Esto último, porque a partir de la revisión que acabamos de presentar, observamos que las 
relaciones entre las comunidades amazónicas se estructuran buscando “equilibrios” territoriales. 
Lo que nos lleva a preguntarnos en términos metodológicos por estas pautas de organización entre 
la población Murui, y la forma en la que involucran o no el propósito de mantener la vida en su 
territorio.  
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3.5 Los conceptos 
Tras este breve recorrido sobre las nociones de territorio, sostenibilidad y conocimiento, 
concluimos con los conceptos que utilizaremos para alcanzar el objetivo propuesto.   
Entendemos el territorio como una noción que se expresa en prácticas, ideas, relaciones e 
instituciones, que en ocasiones entra en pugna con otras, y que es producto del conocimiento sobre 
el espacio que se habita. Esta noción produce y, a la vez, es resultado de las relaciones que se han 
establecido con el territorio a lo largo de la historia de cada sociedad. 
Dicho conocimiento hace parte de un sistema interrelacionado de flujos de información en 
los que entran en comunicación, en el caso de las comunidades amazónicas, actores sociales no 
humanos, y se expresa en prácticas cotidianas e historias orales estrechamente vinculadas con el 
territorio habitado.   
El conjunto de ideas territoriales son principios organizadores de la vida, que, en el caso 
de las comunidades indígenas del Amazonas, están orientados al mantenimiento de un buen vivir, 
y al balance territorial, ideas que recogerían la noción de sostenibilidad de la vida. 
Finalmente, para la comprensión de este escenario que involucra dimensiones diversas, 
adoptamos un enfoque sistémico que nos permite contar con una mirada integral capaz de 
reconocer la complejidad de las relaciones que atraviesan el territorio Murui, y la singularidad de 
las prácticas y conocimientos que tienen las mujeres sobre el espacio que habitan. 
CAPITULO IV  
4. Aspectos metodológicos 
En este apartado realizamos una descripción de los aspectos metodológicos que utilizamos 
para la realización de esta investigación. Para iniciar, retomamos la pregunta que nos planteamos 
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en la introducción, presentamos los objetivos que formulamos para responderla, posteriormente 
pasamos a los enfoques e instrumentos utilizados para el proceso de recolección de información, 
proseguimos con las limitaciones que se nos presentaron en la implementación de la metodología 
y el desarrollo del trabajo, así como los cambios que tuvimos que realizar y superar.  Finalizamos 
con un apartado de consideraciones éticas en el que se observa los acuerdos que establecimos con 
las mujeres Murui para la construcción de este trabajo.  
4.1 Objetivos 
Este ejercicio de investigación se diseñó a partir de la pregunta que nos planteamos: ¿Cómo 
los conocimientos de las mujeres Murui, contribuyen a la sostenibilidad de la vida en su territorio, 
en las comunidades de Tercera India, San José y San Rafael? Para responderla, planteamos los 
siguientes objetivos:  
4.1.1 Objetivo General. 
Comprender las formas en que los conocimientos de las mujeres del pueblo Murui 
contribuyen a la sostenibilidad de la vida de su territorio en las comunidades de Tercera India, San 
José y San Rafael del territorio Indígena del Encanto, Amazonas. 
 
4.1.2 Objetivos Específicos.  
1. Acompañar a mujeres y hombres Murui en sus reflexiones sobre el sentido del concepto 
de sostenibilidad de la vida desde la cultura y el conocimiento propio.  
2. Identificar los espacios y prácticas en los que se expresan los conocimientos de las mujeres. 
3. Identificar los actores involucrados en las prácticas y espacios de conocimiento de las 
mujeres y los vínculos que se establecen entre ellos.  
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4. Co-diseñar con las mujeres Murui una acción que fortalezca su sistema de conocimiento, 
en lo que tiene que ver con las prácticas necesarias para la sostenibilidad de la vida en su 
territorio.  
4.2 Enfoques Metodológicos 
Para alcanzar los objetivos, partimos de tres enfoques metodológicos, Investigación Acción 
Participativa -IAP-, Hermenéutica, e Interculturalidad. Desde la Investigación Acción 
Participativa planteamos un escenario de construcción colectiva para la acción, retomando las 
prioridades de las mujeres Murui con las que trabajamos. De manera complementaria, para la 
interpretación de esas prioridades partimos de un enfoque Hermenéutico con el objetivo de 
entender y comprender los universos de sentido y significado de la población con la que se 
comparte. Asimismo, sostuvimos conversaciones con abuelos, abuelas y otros sabedores que nos 
permitieron construir ideas de sostenibilidad Murui para usarlas como conceptos centrales en el 
análisis y, de esta manera, plantear un diálogo intercultural. 
Estos enfoques se relacionan entre sí y presentan algunas similitudes que sirvieron como 
lineamientos para la metodología. Con todo, cuentan con algunas particularidades que vale la pena 
mencionar.  
Desde el enfoque de la IAP retomamos la idea de llevar a cabo encuentros dialécticos entre 
el investigador y el investigado, en los que no se encuentran jerarquías de conocimientos, sino que, 
por el contrario, se da apertura a una relación horizontal entre el conocimiento académico y propio 
de una comunidad. Frente a lo anterior Fals Borda (1987) menciona que:  
La IAP propone una cercanía cultural con lo propio que permite superar el léxico 
académico limitante; busca ganar el equilibrio con formas combinadas de análisis 
cualitativo y de investigación colectiva e individual y se propone combinar y 
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acumular selectivamente el conocimiento que proviene tanto de la aplicación de la 
razón instrumental cartesiana como de la racionalidad cotidiana y del corazón y 
experiencias de las gentes comunes, para colocar ese conocimiento sentipensante 
al servicio de los intereses de las clases y grupos mayoritarios explotados, 
especialmente los del campo que están más atrasados. (p.5) 
Durante la construcción de esta metodología llegamos a la conclusión de que el trabajo 
debía ser con y para las mujeres Murui y no sobre ellas. Así las cosas, planteamos como uno de 
nuestros objetivos la construcción colectiva del concepto de sostenibilidad y el acompañamiento 
a una acción que fuera de importancia para las mujeres, y que contribuyera al fortalecimiento de 
sus sistemas de conocimiento y la sostenibilidad de la vida.  
Así mismo, para llevar a cabo el ejercicio de la investigación colaborativa pensamos en dos 
estrategias, la primera, trabajar con algunas mujeres como co- investigadoras, que durante nuestra 
visita fueran, a la vez, observadoras y participantes en la comprensión de los conocimientos 
propios y su relación con la sostenibilidad. 
 La segunda, consistió en la adopción de un enfoque intercultural. Usualmente, este 
enfoque se entiende en el marco de procesos educativos para incluir dentro de los programas temas 
y técnicas locales de aprendizajes. En el caso de la investigación, lo entendemos como la 
comprensión de las nociones locales sobre sostenibilidad, conocimiento y territorio, y su 
utilización como conceptos en el análisis. Es decir, el enfoque busca entrar en diálogo con los 
conceptos propios de la comunidad, en tanto ella misma puede nombrarse y explicar sus propios 
fenómenos, para dar respuesta a nuestro objetivo.  
Finalmente, a partir del enfoque hermenéutico planteamos herramientas metodológicas que 
nos permitieran comprender los contenidos de los sistemas de representación de las personas con 
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las que trabajamos. Este enfoque se puede inscribir dentro del paradigma interpretativo ya que 
toma la realidad de la sociedad desde un carácter objetivo y subjetivo para comprender e interpretar 
las acciones sociales y sus significados. Su fin es la comprensión y reconstrucción de significados 
(Zavala, 2010). 
4.3 Instrumentos y recolección de información 
En la definición de instrumentos y técnicas de investigación contemplamos inicialmente la 
aplicación de entrevistas semiestructuradas dirigidas a algunas mujeres Murui para abordar los 
temas específicos de conocimiento, sostenibilidad de la vida y territorio. Sin embargo, tras 
discusiones internas del equipo de tesis y lectores, llegamos a la conclusión de que nuestro trabajo 
con las mujeres debía consistir en un acercamiento de corte etnográfico en el que se acompañara 
las actividades diarias de las mujeres y se plantearan conversaciones con ellas y otros actores 
identificados en el trabajo de campo sobre los temas que nos interesan.  
Así mismo, definimos varios escenarios colectivos con las mujeres que al arribar al 
territorio Murui no parecían pertinentes pero que, con los días, fueron propuestos por las mismas 
mujeres sin que tuviéramos que sugerirlos.  
Así las cosas, nuestros instrumentos fundamentales fueron las conversaciones durante 
actividades cotidianas de mujeres y hombres (en las chagras, malocas, los caminos, en el río, en el 
hogar), y en nuestras visitas a abuelos y abuelas; reuniones colectivas con el grupo de mujeres de 
San Rafael; y observaciones durante nuestra participación en las actividades diarias.  
Toda esta información fue registrada en los diarios de campo, fotografías y algunos videos, 
para lo cual pedimos consentimiento. En el caso de los videos, la mayoría de ellos se grabaron en 
el marco de la acción colectiva por sugerencia de las mujeres, pues uno de los resultados de la 
acción acordados con ellas es material gráfico que ilustre el proceso organizativo de las mujeres y 
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su trabajo en el tejido y las chagras, junto con un perfil de su organización para difusión por internet 
(Ver Anexo 2). 
 Las personas que participaron en este trabajo son las mujeres de estas comunidades, y 
algunos hombres tales como abuelos, esposos y hermanos de ellas. Sobre el trabajo con las mujeres 
podemos decir que se realizó en dos escalas, una individual, que correspondió a los hogares, las 
chagras, y a las actividades diarias de nueve mujeres, cuatro de ellas abuelas de importancia para 
la comunidad: Ligia Torres (San José), Flor de Jesús Rojas, Clementina Botyay (Tercera India), y 
Dolores Yaci (San Rafael). Otras tres madres dedicadas a los oficios de la chagra y el hogar: 
Adelaida Torres, Simona Biguidima, y Obdulia Riecoche y, finalmente, tres mujeres madres y 
trabajadoras de la institución educativa: Mélida Biguidima, Bábila Torres y Dennis Daniama, entre 
este grupo se encuentran cuatro esposas de maloqueros.  
La otra escala de trabajo correspondió a la colectiva, que consistió en un grupo organizado 
de mujeres que se reúnen en torno al trabajo en una chagra colectiva y a la elaboración de 
artesanías. Este grupo inicia con la participación de quince (15) mujeres, al finalizar el proceso son 
treinta y dos (32) las que nos acompañaron en nuestro trabajo y con quienes adelantamos la acción 
colectiva8. Esta última consistió en el acompañamiento y apoyo para reactivar el proceso 
organizativo de mujeres en torno a la transición de conocimiento relacionado con la plantas y 
semillas utilizadas para pintar las fibras con las cual hacen los tejidos, la producción y venta de 
alimentos y artesanías.  
También sostuvimos conversaciones con hombres y mujeres de todas las edades, pero 
fundamentalmente abuelos y abuelas, durante visitas no planeadas con anticipación a diferentes 
                                                     
8 Este grupo estuvo conformado inicialmente por quince mujeres, número que fue aumentando paulatinamente durante 
el trabajo. El grupo inicial, y el total de las personas con las que trabajamos se encuentran descritos en el Anexo 1.  
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hogares, tiendas, conversaciones que se presentaron en eventos colectivos como los partidos de 
fútbol o en las festividades, entre otras.  
Finalmente, contamos con el acompañamiento de dos mujeres, madre e hija, como co-
investigadoras, con quienes hablamos constantemente sobre nuestro objetivo, dialogamos sobre lo 
que encontramos durante nuestro trabajo, nos acompañaron durante las visitas e hicieron preguntas 
que nos permitían entender mejor los procesos que estábamos experimentando. Una de ellas, 
Glenda, ha seguido las discusiones, reflexiones y análisis que hemos realizado después de las dos 
visitas de campo.  
4.4 Cronograma 
Nos consolidamos como grupo de trabajo en el primer semestre del año 2018, de aquí 
empezamos a construir este trabajo investigativo en el que primero identificamos las bases teóricas 
y fundamentos de la tesis. En el segundo semestre del mismo año, planificamos las salidas de 
campo divididas en tres fases 1. Recolección de datos (acercamiento al territorio); 2. Re-encuentro 
con el territorio: Identificación de acuerdos establecidos con las mujeres; 3. Encuentro final para 
cierre de actividades y establecimiento de vínculos para trabajos futuros.  
La primera visita se realizó en diciembre de 2018, en la que hicimos una primera 
aproximación a la vida Murui, nos presentamos como equipo de trabajo a la comunidad, e 
interactuamos con diferentes mujeres de San Rafael, Tercera India y San José. Así mismo, 
participamos en las actividades cotidianas de las mujeres tal y como lo mencionamos 
anteriormente. En esta primera visita participamos Oriana y Patricia, la familia de esta última nos 
abrió las puertas de su casa y nos acompañó en nuestro proceso investigativo.  
La segunda visita, en abril de 2019, fue realizada por Oriana.  En ella se continuó el trabajo 
con el grupo de mujeres, se visitaron algunas de las mujeres con las que se había hablado durante 
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la primera visita, y se profundizó en el análisis de la pregunta con abuelos y abuelas de San Rafael 
y Tercera India.  
La tercera visita la realizó Patricia a finales del mes de mayo y principio de junio de 2019 
con el fin de hacer cierre al proceso de investigación y de abrir caminos para seguir apoyando el 
proceso colectivo de las mujeres a partir del trabajo colaborativo. Visitamos las tres comunidades 
priorizadas, en las que socializamos a los hombres y mujeres participantes del proceso los 
resultados y conclusiones de la investigación, asimismo recogimos recomendaciones y sugerencias 
para fortalecer el documento final.  
4.5 Retos 
A lo largo de este proceso de investigación, hemos identificado retos de diversa naturaleza 
y de varios órdenes.  
En primer lugar, en el trabajo interno de equipo nos vimos enfrentadas a las vicisitudes de 
hablar desde distintos lugares de enunciación. Venimos de formaciones disciplinares distintas, y 
de culturas y trayectorias de vida diferentes. A lo que se le añade que: como Patricia, fui un actor 
investigador - investigado, mientras que, como Sandra y Oriana observamos desde afuera otra 
cultura distinta. Lo que resultó en numerosas dificultades de comunicación y de definición de 
conceptos, metodologías, reflexiones e interpretaciones comunes, pues el trabajo contaba con la 
tensión del cuidado de la vida y la interpretación de la cultura propia, y de la interpretación y la 
acción en la cultura ajena.  
Esto nos hizo reflexionar constantemente sobre los niveles de imposición de conceptos 
externos a la realidad experimentada, y sobre la reproducción de ideas y concepciones propias en 
las observaciones como si fueran hechos observados sin interpretación alguna. Al final, no 
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podemos decir que salimos invictas de este proceso, pues seguramente el documento tiene algunas 
imposiciones conceptuales y algunas proyecciones personales en la información analizada. 
 Para evitar estas situaciones, recurrimos al trabajo en los diarios de campo, y al diálogo 
sobre observaciones distintas de una misma realidad, lo que nos permitió sacar las potencialidades 
de nuestros lugares de enunciación: interpretación más profunda de lo observado a partir del 
conocimiento de la cultura por parte de Patricia, riqueza en la descripción a partir de los diarios de 
campo de Oriana, y rigurosidad en el análisis con una fuerte conciencia hermenéutica por parte de 
Sandra.  
Esto último está relacionado con el papel que Sandra tuvo que asumir a lo largo del proceso. 
El proyecto diseñado inicialmente contemplaba las visitas de campo por parte de todo el equipo, 
en las que tendríamos una triple mirada desde la antropología, la biología y el trabajo social. Sin 
embargo, estos planes se modificaron en el camino pues la implementación del diseño de 
investigación coincidió con el embarazo y parto de Sandra, lo que implicó que las visitas a campo 
las realizáramos solo nosotras, Patricia y Oriana, y la pérdida del diálogo desde la biología y la 
pedagogía que hubiera podido recoger más información para la interpretación, especialmente en 
lo relacionado con los cultivos en las chagras y las plantas sagradas.  
En consecuencia, el rol de Sandra en Bogotá fue fundamental en la construcción de 
acuerdos para la interpretación y organización de la información, pues al no estar en los 
acercamientos a campo pudo contar cierta enajenación que le facilitó proponer formas de 
interpretación un poco más ecuánimes que las que, nosotras, Patricia y Oriana, hacíamos después 
de las salidas de campo.    
Otro reto importante tiene que ver con las dificultades de accesibilidad al territorio, pues 
una vez se está en Puerto Leguízamo, el acceso al Encanto se realiza tras un viaje en bote de ocho 
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horas que adicionalmente solo hace el trayecto de ida cada miércoles y de regreso cada viernes. 
Los precios y tiempos de estos viajes implicaron que contempláramos un número reducido de 
visitas, en las que intentamos quedarnos al menos quince días cada vez.  
Finalmente, encontramos mucha dificultad al indagar sobre el concepto de sostenibilidad 
de la vida por la extrañeza del término “sostenibilidad” para la gente Murui. Y con toda razón, 
ninguna de nosotras se había preguntado antes cómo sus propios conocimientos contribuían a la 
sostenibilidad de la vida y, aun así, esperábamos que estas mujeres pudieran informarnos sobre el 
tema. A pesar de esto, con la experiencia cotidiana y el trabajo compartido, fuimos construyendo 
formas de comunicación en las que identificamos aquello que podríamos entender como 
sostenibilidad en la vida diaria. Así mismo, algunos abuelos y abuelas reflexionaron sobre las 
preguntas y nos dieron pistas para abordarlas.  
4.6 Análisis de los encuentros 
Para el análisis utilizamos además de las fuentes primarias, fuentes secundarias que derivan 
del marco conceptual. Para la interpretación de la información recolectada nos basamos en el 
enfoque hermenéutico interpretativo y, como estrategia para la organización y categorización de 
la información utilizamos el método de Sistematización de Experiencias. En cuanto a esta 
estrategia, Torres Carrillo & Mendoza (2013) mencionan que:  
La sistematización en perspectiva crítica se constituye en un sistema auto 
observador donde los actores/observadores problematizan su realidad a través del 
diálogo con otros actores de la experiencia. En esta perspectiva, los 
investigadores/actores reflexionan sobre el carácter interpretativo y constructivo de 
su labor, desplazando el principio de objetividad por el de reflexividad según el 
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cual, se dialoga sobre los alcances y límites de su posición de observadores, de sus 
propias observaciones y de los objetos de conocimiento que construyen. (p. 27) 
En este punto es importante aclarar que la sistematización no se concibe sólo como un mero 
proceso metodológico. Por el contrario, por sus experiencias y dinámicas la sistematización 
permite la comprensión de un proceso vivido caracterizado por unas dinámicas dadas en un 
contexto en particular. Como lo menciona Oscar Jara: 
Las experiencias son procesos socio-históricos dinámicos y complejos, 
individuales y colectivos que son vividas por personas concretas. No son 
simplemente hechos o acontecimientos puntuales, ni meramente datos. Las 
experiencias, son esencialmente procesos vitales que están en permanente 
movimiento y combinan un conjunto de dimensiones objetivas y subjetivas de la 
realidad histórico-social. (2009, p. 118) 
Del mismo modo, el análisis se llevó a cabo a partir del enfoque sistémico, estableciendo 
relaciones entre todas las categorías identificadas dando respuesta a nuestros objetivos. 
Entendemos por enfoque sistémico a la forma de comprender desde una perspectiva relacional el 
funcionamiento de un sistema abierto, en este caso, un sistema socio-ecológico en el que confluyen 
relaciones dinámicas9.  
Cabe resaltar que este enfoque se sitúa desde el paradigma de la complejidad como se 
mencionó en el capítulo conceptual, en el que todas las relaciones y elementos que identificamos 
se localizan en el mismo territorio. Desde este paradigma no se busca llegar a definiciones 
concretas, se pretende comprender la realidad de un sistema en el que convergen diversas 
                                                     
9 El término de SSE (Berkes y Folke, 1998) se utiliza para referirnos a un concepto holístico, sistémico e integrador 
del “ser humano-en-la naturaleza”. Por tanto, se entiende como un sistema complejo y adaptativo en el que distintos 
componentes culturales, políticos, sociales, económicos, ecológicos, tecnológicos, etc. están interactuando (Resilience 
Alliance, 2010) en (Farhad, 2012).   
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relaciones que posibilitan el mantenimiento del mismo. Edgar Morín menciona que la 
complejidad:  
Es la unión de la simplicidad y de la complejidad; es la unión de los procesos de 
simplificación que implican selección, jerarquización, separación, reducción, con 
los otros contra-procesos que implican la comunicación, la articulación de aquello 
que está disociado y distinguido; y es el escapar de la alternativa entre el 
pensamiento reductor que no ve más que los elementos y el pensamiento globalista 
que no ve más que el todo. (1998, p. 96) 
4.6.1 Las categorías para el análisis. 
A partir de la sistematización de la información expuesta en los hallazgos, se estableció 
como eje estructurante de la experiencia la categoría Territorio. A su vez, en esta categoría, 
identificamos unos espacios y actores (subcategorías) que nos permitieron dar cuenta de dinámicas 
y relaciones. Asimismo, establecimos otras dos categorías: Sostenibilidad de la Vida y 
Conocimiento de la mujer Murui, que emergieron del análisis de la categoría estructurante. 
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Figura 5. Categorías y subcategorías de análisis 
Fuente: Elaboración propia. 
 
Para terminar, las subcategorías mencionadas en el esquema anterior se enmarcan criterios 
de análisis fundamentales que se interrelacionan entre sí, como se observará en el capítulo de 
análisis. 
4.7 Consideraciones éticas y consentimiento informado 
Para el proceso de la presente investigación que involucra a miembros de Pueblos 
Indígenas, se realizó contacto inicialmente con el presidente del Consejo Indígena del Pueblo 
Murui – CIMPUM a quien se le socializó, la propuesta del proyecto inicialmente, posterior a ello, 
se contactó a las autoridades de las comunidades indígenas de San José, San Rafael del territorio 
indígena del Encanto, Amazonas, y a las posibles mujeres de estas comunidades partícipes del 
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proyecto, quienes aceptaron la propuesta y abrieron camino en territorio previo a nuestra llegada 
a territorio.  
El uso de la información personal de las mujeres Murui participantes en este proceso, se 
realiza conforme a lo acordado entre las partes. En el Anexo 1 se puede observar el listado de las 
personas que participaron en este ejercicio y su respectiva autorización para la utilización de la 
información recogida.  
CAPITULO V 
5. Aproximaciones al territorio: encuentros, emergencias e interpretaciones  
En este apartado presentamos los resultados del trabajo realizado con hombres y mujeres 
Murui durante las visitas de campo y,  conversaciones informales que sostuvimos en 2018 y 2019 
con algunas mujeres Murui durante su paso por Bogotá. 
Es importante mencionar que preparamos la salida de campo al territorio previendo 
espacios para la definición colectiva de sostenibilidad, la recolección de datos y la construcción de 
acuerdos para la acción. Esta planeación fue dada a conocer a las mujeres con antelación a nuestras 
visitas y, ante esto, ellas propusieron los espacios de encuentro colectivos, sembraron y prepararon 
chagras antes de nuestra llegada, se movilizaron y realizaron acciones para que nosotras 
pudiésemos comprender sus conocimientos y sus aportes a la sostenibilidad de la vida.   
El texto se presenta en un relato narrativo que recoge fundamentalmente la información de 
nuestros diarios de campo10. El relato está dividido en: las mañanas, los días y las noches, periodos 
del día en los que agrupamos diferentes tipos de acciones, y finalizamos con un apartado diferente 
                                                     
10 El diario de campo contiene las observaciones y transcripciones de conversaciones con las personas que 
compartimos e interactuamos en diciembre de 2018 y abril y junio de 2019. 
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que se concentra específicamente en una descripción y reflexión sobre el conocimiento de las 
mujeres.  
5.1 Nuestro trabajo de campo 
La información que se presenta a continuación resulta de nuestra aproximación al territorio 
la cual está inscrita en todos los diarios de campo. Decidimos no referenciar cada una de las citas 
de los diarios de campo por autora por la similitud y frecuencia de la información registrada, sin 
embargo, es importante tener en cuenta que la información pertenece a los diarios de Patricia, 
Oriana, y Glenda que participó como co-investigadora. 
5.1.1 Las Mañanas. 
En las madrugadas en casa de la familia Suárez, la respiración fuerte de todos los que 
dormimos se avanza entre la madera que separa las habitaciones, también se oye el canto de 
algunas aves, de vez en cuando una llovizna, sonidos que en conjunto arman un ritmo apacible que 
da la sensación de que no está ocurriendo nada, y nadie podría sospechar que antes de las cuatro 
de la mañana, Adelaida ya está haciendo todo. Se levanta sigilosa dominando la oscuridad en busca 
de la caneca de jabón y otros utensilios de aseo con la que camina más o menos doscientos metros 
desde su casa hasta la quebrada donde está la balsa sobre la cual se baña todos los días. 
 Mucho antes de clarear el día, Adelaida ya está de regreso en su casa. Las actividades de 
Adelaida y otras mujeres inician con la preparación de los alimentos, por lo general de la yuca 
brava. Primero machuca los trozos de este tubérculo que se dejaron fermentar hace dos días en un 
balde con agua y fermento. Para esto, los deposita en el goberae, que es una lámina gruesa de 
madera, en forma de U, y los macera con un dobeño, utensilio también de madera de menor 
tamaño, hasta que la yuca se convierte en una masa húmeda. El goberae de Adelaida mide algo así 
como un metro y medio de largo, pero existen más grandes, como el de Clementina de al menos 
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cuatro metros de largo y de mayor grosor, con capacidad suficiente para la preparación de la yuca 
durante las visitas y bailes en su maloca.  
 
 
Figura 6. Mujer Murui prepara fariña y casabe de yuca brava 
Fuente: Suarez P., 2018, Amazonas Colombia 
 Bajo la luz de una linterna amarrada a su cabeza con una diadema, Adelaida deposita la 
masa de yuca brava en un tejido de corteza de balso alargado y elaborado tradicionalmente por los 
hombres llamado ɨnaracko (Matafrío), nombre que probablemente ganó por ser responsable de 
exprimir el agua de la masa de la yuca. Una vez terminado este paso, la yuca pasa a un ɨzirafe 
(cernidor) que puede ser de ojos grandes o pequeños dependiendo de su futura preparación en 
casabe o fariña. En caso de ser el primero, la harina cernida se arma en una gran arepa que se tuesta 
en el fogón sobre un zibejɨ (tiesto de barro). Casi siempre el airijɨ (casabe) se hace para consumir 
el mismo día. Cuando la yuca se prepara en fariña se utiliza el cernidor de ojos grandes y luego se 
reparte la harina en un gran zibejɨ (blandón) para su cocción, a diferencia de airɨjɨ (casabe) la fariña 
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se puede almacenar durante mucho tiempo. Los Murui se alimentan mayormente de las 
preparaciones que se hacen de la yuca brava.  
 El proceso de cocción de la fariña toma aproximadamente dos horas, y consiste en mover 
la harina de yuca con un jaɨrabe (remo) para evitar que se queme procurando una cocción uniforme. 
Al observar a Adelaida, pareciera que impulsara una canoa pues los movimientos son similares a 
los de remar, y debe ser lo suficientemente hábil para que las humaredas no le peguen en el rostro, 
ya que el vapor es impredecible y rápido, y forma ondas como el agua. 
 Cuando aclara el día, las mujeres ya tienen alguna preparación en el fogón. Por lo general 
pescado o la carne que resulta de la cacería, trabajo realizado por los hombres en las noches cuando 
las mujeres descansan11. Los alimentos que resultan de la cacería se comen con fariña o casabe, y 
se acompañan de caguana, una bebida que al igual que la fariña y el casabe, está hecha a base de 
yuca. Dependiendo de la abundancia y de las actividades diarias, esta comida puede repartirse a lo 
largo del día para los habitantes del hogar. La alimentación es muy variada entre pescados como 
sabálos, bocachicos, bodas, singos, pintadillos, y otras carnes como la de boruga, puerco de monte, 
danta, ranas, mojojoy entre otras proteínas.  A lo que se le añade los diversos tubérculos, verduras 
y frutos que se siembran y cosechan en las chagras.  
 Para los Murui, “la alimentación es muy importante, pues moniya es todo lo que tiene que 
ver con la parte alimentaria de la gente Murui, y así las personas son moniya de dios” 12. Al ser 
parte del territorio, los alimentos también cuentan con una suerte de esencia espiritual que regula 
la vida de la gente Murui, e influye en la manera de conocer el mundo, tal y como se puede observar 
                                                     
11 Aunque en las noches las mujeres duermen, están alerta para recibir y limpiar la cacería o la pesca. En una ocasión, 
hacia las dos de la mañana Adelaida se levantó a recibir la cacería y la pesca que Juan su hijo había realizado la tarde 
anterior y después de la preparación regresó a su descanso. Por lo general las mujeres descansan en la noche, pero esto 
varía dependiendo de la hora de regreso de los hombres de las jornadas de cacería y pesca.   
12
 Descripción de Walter Agga. Moniyá se refiere a Árbol de la abundancia de alimentos para los Murui. 
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en la siguiente cita en la que Walter Agga, uno de los maloqueros de Tercera India, se refiere al 
tema:  
 Se ha probado, cuando se come platos de otro lado y se sienta uno a conversar, la 
conversación no rima, se distorsiona el pensamiento. Cuando uno come la esencia 
y se hace un trabajo de investigación eso mismo captura, porque ya está en su 
sangre, ya tiene la esencia y ya puede responder. La relación espiritual es la 
esencia que da la naturaleza el aire puro es lo que regula a la gente para vivir 
sano.  Eso también implica conocer lo que se puede o no comer y las cantidades 
pues si no se conoce también se enferma13. 
El lugar del fuego en los hogares es el fogón y se localiza en la cocina, y es espacio de 
reunión y conversación. Este espacio de preparación se diferencia del espacio del agua, del lavado. 
La mayoría de las casas que visitamos cuentan con una “pasera”, un área abierta anexa a la cocina 
en la que se mantienen tinajas y baldes para el lavado de platos y alimentos, y por lo general no 
tiene paredes, por lo que el lavado se realiza observando las huertas y patios de las casas, el agua 
de lavado platos y ollas mantiene las huertas de buen color, siemprevivas. 
Tradicionalmente, entre los Murui, los hombres fabrican por medio del tejido algunos de 
los utensilios de la cocina para que la mujer pueda trabajar. A este arreglo se le añade que, 
antiguamente, si la mujer no era buena trabajadora el hombre podía devolverla a su hogar de 
crianza, lo que da cuenta de las relaciones que se establecen tradicionalmente para la sostenibilidad 
del hogar. El ámbito del cuidado del hogar físico y social, y del cultivo, cosecha y preparación de 
los alimentos corresponden a las mujeres, mientras que lo relacionado con la caza, la tumba de las 
chagras, la construcción y la palabra corresponde a los hombres. 
                                                     
13 Nota de Campo, Oriana Cortés. Abril 2019.  
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Figura 7 Preparación de sábalo asado en hoja de plátano 
Fuente: Cortes, O. 2018, Amazonas Colombia 
 
5.1.2 Los días. 
 Las actividades cotidianas que acompañamos durante nuestra estadía en San Rafael y 
nuestras visitas a Tercera India y San José se organizan alrededor de las labores asociadas al trabajo 
de la chagra, y las excursiones de cacería, ambas indispensables para el mantenimiento de la vida 
en el hogar. Durante esas actividades conversamos con nuestros anfitriones y anfitrionas sobre sus 
historias de vida, y las relaciones que tienen con el territorio que habitan. A continuación, 
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presentamos nuestras notas de campo sobre los días que visitamos a las familias Murui en estos 
tres asentamientos.  
5.1.2.1 Las Chagras. 
 Las chagras son espacios del territorio en los que las familias siembran diferentes alimentos 
para su subsistencia. A la vez, son mucho más que esto, pues en éstas se reproducen y garantizan 
la soberanía alimentaria, y se mantiene el conocimiento de las mujeres. Cada familia suele tener 
una chagra, y su manejo depende de las mujeres que por lo general cuentan con ayuda de los 
hombres de su grupo familiar.  
 La chagra es el lugar de la comida sembrada, la yuca brava, dulce, coca, ají, tabaco y de 
los demás alimentos que se dan en la región dependiendo de la época del año. La chagra de 
Adelaida se encuentra a unos minutos viajando en canoa por el río Cara- Paraná desde San Rafael, 
y otros 20 minutos caminando desde Tercera India hasta el lugar del cultivo. En esta chagra hay 
una pequeña construcción de madera con techo de palma donde se descansa y se prepara el mambe. 
Esta pequeña casa la construyó su hijo para resguardarse del sol y evitar “morir asados como 
pollos”, tal y como suele bromear Juan, el hijo de Adelaida, durante las jornadas de trabajo en la 
chagra bajo el sol.  
 Durante nuestra visita a esta chagra, hombres y mujeres recolectamos hojas de coca para 
la preparación del mambe. Esta recolección debe evitar arrancar el cogollo de la hoja para que 
pueda volver a crecer. Cansados por el sol, y recogiendo las hojas en canastos hecho de bejucos y 
chambira, nos contaron que la mata de coca se piensa como un Abuelo y la de yuca como una 
Abuela. En tanto es un abuelo, no debe doblarse para arrancar las hojas, al contrario, éstas deben 
recolectarse con delicadeza y concentración para no generar daño a la planta, tal y como se lo 
contaron a Patricia en La Pedrera. Entre tanto, con Adelaida y Marceliano fuimos a arrancar y 
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pelar yuca brava, que posteriormente guardamos en canastos para llevar de regreso a la casa. 
Comimos, como siempre se hace, los frutos en cosecha, que en este caso fueron marañón y umarí.  
 
Figura 8 Familia recoge hoja de coca, para preparación de mambe 
Fuente: Suárez, P. 2018, Amazonas Colombia 
 Una jornada similar ocurrió en la chagra de Simona. Ésta también se encuentra en Tercera 
India, pero al otro lado del río entrando por una quebrada. Simona cuenta con un área muy amplia 
en la que rota cultivos de chagra cada temporada. Durante la visita nos invitó a conocer tres chagras 
en las que había sembrado diversos alimentos, como milpeso, limón, chontaduro, copoazú, 
canangucho, yuca, lulo, piña, plátano, pepino, dale dale, papaya, umarí, caña, ñame, ají, coca, coco, 
uva silvestre, plantas para alimentar pollos, entre las que alcanzamos a ver, mientras comimos sin 
parar piña, umarí y caña de azúcar.  
Todos llenamos nuestros canastos llevando de regreso los frutos en cosecha para comer 
durante los siguientes días. El canasto es la herramienta principal para el almacenamiento y 
transporte de alimentos y objetos. Son tejidos en bejuco por los hombres, y utilizados por la mujer 
para guardar y transportar la cosecha de las chagras y los alimentos recogidos en los bailes.  
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De regreso a casa en el bote, Simona y Adelaida nos contaron que la chagra es un espacio 
de poder, es donde se conoce la fuerza y el valor que tiene cada mujer, una mujer perezosa tiene 
la chagra remontada y no tiene variedad de cultivos, mientras que una trabajadora tiene abundancia 
y diversidad, “tiene de todo”. 
En las casas tradicionales solían guardar las semillas en canastos que colgaban en el techo. 
Las mujeres guardaban con mayor celo las semillas de maní, ají, y yuca dulce, pues son las plantas 
sagradas asociadas a la fuerza y a sus roles. Por su lado, los hombres se encargan tradicionalmente 
de las semillas de tabaco y coca, así como de su cultivo. 
 
Figura 9 Representación de chagra familiar, la chagra de Simona B 
Fuente: Elaboración Glenda Torres 28/12/2018, Amazonas Colombia 
 Con los años se han perdido varias semillas, ya sea por la disminución de su uso o por el 
olvido cultural con la muerte de los abuelos y abuelas. Algunas de estas especies eran utilizadas 
como plantas medicinales, y otras para el alimento. Entre las últimas se encuentra el maní que solía 
ser uno de los cultivos más importantes entre la población Murui, y que dejó de sembrarse porque 
requiere bastante atención. En la medida en la que las casas no se localizan en los territorios de las 
chagras como solían hacerlo, el cuidado de este cultivo se hace más difícil.  
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Uno de los cultivos que encontramos en las chagras con múltiples funciones fue el ají. Esta 
planta, asociada a lo femenino, se utiliza para consumo de alimentos, específicamente en su 
preparación en omai, que es una suerte de melaza que resulta de cocinar por horas el agua de la 
yuca, preparación que luego es mezclada con ají, y que tradicionalmente se cocina con hormiga y 
mojojoy.  Así mismo, una de las variedades del ají es utilizada para espantar espíritus durante 
largos recorridos en la selva, o para curar “la locura”.   
El lugar donde se cultiva la chagra depende de la cercanía al espacio de habitación, del tipo 
de suelo, y del tipo de semilla que se va a sembrar. Tradicionalmente las chagras se localizan y 
rotan alrededor de los espacios de habitación; no son cultivos permanentes pues es necesario dejar 
descansar los suelos para que puedan germinar las semillas. Por lo general, en los hogares jóvenes 
las chagras se localizan a mayor distancia con el fin de que los suelos disponibles en la vejez sean 
aquellos cercanos al hogar.  
También encontramos que se puede distinguir entre varios tipos de suelo. Por un lado, están 
aquellos suelos cercanos a las riberas que son más fértiles porque con las crecientes el material 
orgánico arrastrado por los cuerpos de agua los nutre. Estos suelos exigen un mayor mantenimiento 
pues la maleza crece con mayor rapidez por su humedad, lo que requiere un desmonte permanente. 
Por otro lado, se encuentran los suelos “sefire”, esponjosos, que no cuentan con la humedad 
suficiente para el cultivo de tubérculos, por lo general localizados lejos de las riberas de los ríos 
en pequeñas lomas.  En esta clase de suelos se siembran semillas de especies que tienen capacidad 
de captar y retener agua, como la piña. Al contrario, en los suelos ribereños se siembran diversos 
tipos de especies.  
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Figura 10 Variedad de ají  -Omai 
Fuente: Suárez, P. 2018, Amazonas Colombia 
Para la preparación de una chagra se realiza la roza y tumba de porciones de tierra con 
bioma de selva, y posteriormente se lleva a cabo la quema. En este proceso se cuenta con la ayuda 
de los hombres de la unidad familiar. En adelante, las mujeres preparan el suelo y se encargan de 
la siembra, mantenimiento, cuidado y cosecha de la chagra.  
En generaciones anteriores niños y niñas acompañaban a la madre en el trabajo de la chagra 
y así aprendían del manejo de la fauna y la flora, y del cultivo. En la actualidad esto no ocurre pues 
niños y jóvenes asisten a clases en el internado que tiene sede en el centro poblado de San Rafael, 
mientras las mujeres trabajan solas en la chagra, en ocasiones con ayuda de su compañero.  
Las chagras también son escenario de colaboración, cuando se trabaja en la chagra de otra 
familia se recibe parte de lo cosechado para el consumo propio. Así mismo, observamos lazos 
intergeneracionales en estos espacios, particularmente para el caso de las chagras cultivadas por 
abuelas y tatarabuelas con frutales de larga duración que, a pesar de que ya no están siendo 
cuidadas por la muerte de ellas, siguen dando frutos que son recolectados por las unidades 
familiares.  A pesar de esto, las chagras siguen siendo responsabilidad de las mujeres de la unidad 
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familiar, específicamente de la madre. En una ocasión observamos que ante la ausencia por 
enfermedad de la madre de una unidad familiar su chagra se “remontó” y los frutos de la cosecha 
se pudrieron, sin el cuidado de la misma por parte de su familia que se encontraba trabajando o 
estudiando.  
 
Figura 11 Mujeres arrancando yuca dulce 
Fuente: Suárez, P. 2018, Amazonas Colombia 
Muy cerca de la chagra de Simona se encuentra el lugar donde creció Adelaida junto con 
sus hermanos. En nuestro camino de regreso vimos desde el bote lugares que recordaron su 
infancia, los árboles donde jugaban de niños, el tramo del río donde aprendieron a nadar, incluso 
una vieja cerca de madera que usaban para encerrar los marranos construida por la mamá de 
Adelaida y que aún se mantiene erguida, anegada en la ribera. Adelaida habla con nostalgia del 
lugar donde creció, de lo que añora y extraña después de la muerte de sus padres, aunque su 
relación con ellos fue distante, recuerda que ahí se encuentran enterrados su ombligo y el de sus 
hermanos, y dice que uno siempre vuelve al lugar donde los papás entierran el ombligo porque es 
una forma de conectarse con la tierra. 
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 Adelaida fue a vivir a San Rafael por la misma razón por la que los jóvenes que viven en 
comunidades dispersas salen de sus casas, para ir a estudiar y vivir en el internado. Al igual que 
muchos jóvenes, Adelaida no regresó a su casa pues se casó cuando terminó de estudiar en esta 
institución.  Simona también solía residir en el lugar donde hoy levanta su chagra, a orillas del río 
Caraparaná. Su casa, construida por su difunto esposo, fue desarmada parte por parte y 
transportada por el río, para ser armada de nuevo por sus hijos en el lote asignado por el cabildo 
en el centro poblado de San Rafael. Decisión que tomó por la cercanía de sus familiares que poco 
a poco se habían ido del lugar donde hoy se encuentra la chagra. 
Entre las observaciones que hicimos acompañando el trabajo de las mujeres encontramos 
que entre aquellas que trabajan todo el día en las instituciones del centro poblado las actividades 
asociadas a las chagras disminuían. En algunos casos esto se traduce en un uso más intenso de las 
huertas de las viviendas que se localizan en estos asentamientos que, con todo, no reemplazan la 
chagra. En estos casos se mencionó que la chagra era necesaria, y que les gustaría tener el tiempo 
para poder mantener una propia. Esto porque la chagra es la despensa de alimentos y porque 
siempre es mejor consumir alimentos cultivados. Así las cosas, en estos huertos se cultivan en 
pequeña escala: yuca dulce, yuca brava, aguacate, y frutales en general.  
La chagra se observa como la unidad fundamental para la consecución del alimento, en 
alguna ocasión nos mencionaron que el deber de cada hogar es primero mantener su chagra propia 
para garantizar su sostenimiento, y luego si contribuir con el trabajo colectivo de la comunidad.  
 
En relación al Calendario Ecológico tradicional y lo expuesto en el capítulo de 
contextualización, las chagras son producto de las relaciones que se establecen con la naturaleza,  
en tanto se enmarcan las forman en las que establecen su calendario, en el que aspectos como el 
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clima, las épocas del año, las especies que pueden migrar, o que salen de sus hábitat específicos, 
determinan la abundancia en la chagra, todo esto manteniendo un orden cronológico que posibilita 
una dinámica y efectividad de las cosechas. Sin embargo, debido a los fenómenos naturales, en 
especial climáticos, este orden cronológico, en cuanto a los tiempos climáticos, ha ido variando, 
dificultando la efectividad de los cultivos en las chagras.  
Frente a lo anterior,  la Sra. Olga nos contó que “en el año 2014 no hubo verano, ese año 
no pudimos sembrar porque todo está inundado, nos tuvieron que traer comida de afuera, al 
siguiente año casi no llovió entonces nuestros cultivos no nacieron, antes se sabía cómo iba a ser 
el tiempo y uno se organizaba, ahora no se sabe, un día hace tanto calor, y al otro día llueve tan 
duro que uno sabe”  
Este hecho lo pudimos constatar en nuestros acercamientos a campo, acercamiento que se 
realizó en el mes de diciembre de 2018 época del verano grande (Fɨemona), los ríos y quebradas 
tenían sus aguas bajas, las mujeres se encontraba en época de limpieza de sus chagras, había 
abundancia en sus hogares de alimentos cultivados, silvestres y cazados. 
El segundo y tercer acercamiento a campo lo realizamos en época de invierno grande 
(Oidokɨ) y principios de La época de Friaje (Royime) lo que nos permitió observar cambios en la 
dieta alimentaria de las familias, cambio de actividades cotidianas en esta época hombres y mujeres 
realizaban actividades relacionadas con el hogar, la maloca, podría decirse entonces que era una 
época de reflexión de consejo (Yetarafue). 
5.1.2.2 La Chagra de las mujeres. 
 La chagra colectiva de las mujeres es un espacio excepcional por su escala, pues las chagras 
que habíamos visitado con anterioridad fueron de la escala familiar y no de la comunidad. Esta 
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chagra, en cambio, había resultado de la organización de varias mujeres que decidieron tenerla 
para que los alimentos que se produzcan sirvan a las reuniones colectivas de la comunidad.  
Los abuelos dicen que una mujer está “curada” para una cosa y no para todo, es decir, cada 
mujer tiene una especialidad. En este caso, en la chagra colectiva el encuentro entre mujeres con 
diferentes especialidades permite hacer un manejo integral del territorio en el que cada mujer 
siembra según su experticia, manteniendo el espíritu. Desde la interpretación de Patricia, como 
indígena Murui, la construcción de este espacio colectivo por parte de las mujeres tiene un 
mensaje. Con este proceso se está pidiendo a los hombres que se realicen bailes, porque con los 
bailes se cura, se enfría, se entra en comunicación con los animales y las plantas, y con los dueños 
del territorio, es decir, es una de las formas en las que se mantienen equilibradas las relaciones 
territoriales.    
La chagra colectiva fue preparada por catorce mujeres de la comunidad de San Rafael, la 
mayoría de ellas con más de 40 años. Contaron con la ayuda de algunos hombres, quienes talaron 
los árboles del área elegida, y quemaron y limpiaron el suelo. Posteriormente, las mujeres 
sembraron los alimentos que suele tener una chagra, cada una de ellas sembró la semilla que le 
germina mejor, pues tienen habilidades diferenciadas y especialidades que se complementan.  
 Conforme a nuestra metodología, intentamos aprender haciendo por lo que cuando nos 
invitaron a conocer la chagra llevamos machetes, sombreros y botas pantaneras, como las demás 
mujeres, y a falta de habilidad muy buena voluntad para aprender a quitar el rastrojo de raíz y 
permitir así que lo cultivado crezca adecuadamente. Estuvimos muy poco tiempo, pues siendo 
muchos el trabajo era menos dificultoso, y cada una ganó por su trabajo un gajo de plátano al final 
de la jornada. Durante el camino y proceso de limpieza de la chagra las mujeres compartieron 
historias de sus vidas, rieron, y hablaron todo el tiempo entre bue y español. 
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 Tal vez la importancia de la chagra no sea la chagra misma, pues lo que nos contaron estas 
mujeres es que su objetivo es organizarse e implementar proyectos que les ayuden 
económicamente y que a la vez sirvan para fortalecer su proceso comunitario. Sin embargo, no 
deja de ser importante el hecho de que esta idea surgiera entorno a la chagra, pues éste es un 
espacio manejado por las mujeres en sus hogares, es desde este lugar de dónde se obtiene el 
alimento, lo que quiere decir en últimas, que una chagra colectiva se piensa para alimentar a la 
comunidad. Como Don Ángel nos dijo alguna vez sobre la chagra, es un espacio de alimento, el 
lugar de la mujer en el que el hombre ayuda, que finalmente se puede entender cómo el seno de 
una mujer.  
 
Figura 12 El camino colectivo, regreso de la chagra de mujeres en la comunidad de San Rafael 
Fuente: Suárez, P. 2018, Amazonas Colombia 
5.1.2.3 El tejido. 
 En nuestra primera tarde en San Rafael, Adelaida tejió largos peines de hojas de Irapay 
para el techo de la cocina que debía ser reemplazado. Con una técnica aprendida desde pequeña y 
con bastante agilidad, ella armó dos grandes tramos de teja de Irapay en algo así como una hora. 
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Ese día nos dio la misma respuesta que obtuvimos cada vez que preguntamos a las mujeres sobre 
cómo habían aprendido alguna habilidad u oficio: “viendo”. La mayoría de las mujeres con las que 
nos sentamos a hablar nos contaron que todos los oficios que comenzaron a liderar en sus propios 
hogares cuando dejaron el lugar de crianza, los fueron dominando con la práctica al recordar lo 
que vieron en sus casas, o los practicaron en el hogar de crianza bajo el mismo proceso. Este se 
caracteriza por tener muy pocas indicaciones habladas o instrucciones en narrativas orales, por 
decirlo de alguna manera. 
 Esa misma tarde Adelaida, como otras mujeres que visitamos, nos contó que los jóvenes 
de ahora no aprenden, no “hacen”, “no preguntan”, razón por la que las mujeres mayores terminan 
cargando con los oficios que antes se realizaban por parte de todo el hogar teniendo en cuenta las 
funciones diferenciadas que tienen hombres y mujeres en esta unidad.  
 
Figura 13 Abuelo Ángel Ortiz tejiendo el pensamiento 
Fuente: Suárez, P. 2018, Amazonas Colombia 
 El tejido es una práctica que vincula a hombres y mujeres de las unidades familiares, la 
elaboración de los artefactos tejidos está a cargo de los hombres, y su uso cotidiano es por parte 
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de las mujeres. Canastos (kɨrɨgaɨ) cernidores (izirafe) y matafríos (ɨnarako), así como la 
construcción de la casa y la cacería son responsabilidad de los hombres de una unidad familiar. 
Con todo, Adelaida estaba tejiendo el techo esa tarde de nuestra llegada a San Rafael. Así mismo, 
encontramos que el grupo de mujeres de la chagra colectiva está interesado en iniciar un proyecto 
productivo de artesanías tejidas, cuyos diseños y técnicas corresponden a los de la región, pero no 
a las prácticas tradicionales que durante la historia se han asignado a las mujeres Murui. Es posible 
que en el caso de este proyecto estemos observando transformaciones culturales que mantienen las 
formas organizativas con contenidos distintos, en los que se generan espacios nuevos para la acción 
colectiva entre las mujeres Murui.  
Específicamente en lo que tiene que ver con las actividades del tejido de la organización 
de mujeres, encontramos que algunas de ellas habían aprendido a tejer en el internado, lugar al que 
asistieron por lo general obligadas o engañadas para su formación inicial a principios y mediados 
de siglo XX, bajo la instrucción de la comunidad religiosa que hacía presencia en la región. Otras 
mujeres, más jóvenes, han aprendido a tejer observando a los hombres y en actividades de 
formación de la fundación ZIO AI, con la que se adelantó un proceso para la elaboración y venta 
de artesanías hace algunos años. También se encuentran otras mujeres que han aprendido en el 
intercambio con otras comunidades indígenas tejedoras, o que han mejorado su habilidad mediante 
la práctica, hasta el punto de depender exclusivamente de ella para la generación de ingresos en la 
unidad familiar. Este último caso es bastante escaso entre el grupo de mujeres. 
Durante nuestra visita, el grupo de tejedoras se reorganizó y reunió con nosotras para volver 
a producir artesanías. Esto, con el fin de venderlas en Bogotá o en cualquier otro lugar 
aprovechando que nosotras podríamos ayudarles con el transporte y comercialización de estas.  
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Así las cosas, las visitas de campo acompañamos sus reuniones, conocimos sus historias 
de vida, aprendimos de su proceso. En ellas hablaron de los problemas que tenían para la 
elaboración de las artesanías, y de lo que les gustaría hacer juntas con el objetivo de generar 
ingresos monetarios para sus hogares ya que por la dispersión geográfica los costos de alimentos 
y artículos de otras regiones son elevados. 
Figura 14 Mujeres Murui tejedoras, trabajo colectivo 
Fuente: Suárez, P., 2018, Amazonas Colombia 
De esto resultó, por supuesto, la elaboración y venta de las artesanías, y también 
emergieron varias ideas para el trabajo colectivo: la creación de un perfil del grupo de mujeres que 
pudiera ser encontrado en internet, actividad con la que nosotras contribuimos. Así mismo, 
mencionaron la necesidad de incorporar otra línea de trabajo adicional a la elaboración de 
artesanías pues no todas las mujeres saben tejer muy bien, no es una actividad que les guste, o no 
cuentan con el tiempo para la misma. Su experticia y vocación se encuentra en la chagra.  
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De esto surgió la idea de contar con una línea de trabajo para la siembra, preparación y 
venta de productos alimenticios amazónicos, producidos en las chagras tradicionales, 
específicamente: el omai que es el ají tradicional de los Murui, ají molido, fariña, casabe tostado 
y almidón. 
También encontramos otras ideas entre algunas mujeres que no hacen parte del grupo, que 
tienen que ver con la preparación de conservas de frutas, jaleas y postres, para la venta en la región.  
5.1.2.4 Las tardes cálidas. 
“¡muévase, maleta, no como en la casa!” 
Los que no animábamos apasionadamente a los equipos, reíamos en las escalinatas de la 
cancha de microfútbol la tarde del torneo. El sol caía directo sobre el rostro de los jugadores que 
parecían no escuchar los vitoreos a pesar de lo hilarantes y apasionados. La gente hablaba entre sí 
contando noticias sobre los que habían llegado y los que se iban a ir en el bote que cada semana 
viaja entre Puerto Leguízamo y San Rafael. También mencionaron la lancha retenida en la 
comunidad del Encanto que estaba bajo la custodia de la armada nacional, todo entre chistes hacia 
los jugadores, por malos o buenos.  
 El torneo finalizó cayendo la tarde con la eliminación del equipo de la quebrada Kɨrɨe que 
perdió contra el equipo Las Gomelas. Todas las mujeres de Kɨrɨe se fueron del evento muy rápido, 
casi que despegaron con sus hijos, molestas por los errores en el juego. A los pocos minutos todas 
se encontraron en la quebrada Kɨrɨe con sus hijos, los platos y la ropa sucia que lavarían. Muy 
cansadas, y aún molestas, hablaron del partido, de las noticias que habían escuchado, y poco a 
poco fueron bajando el calor que traían de la tarde.  
 Y es que el baño es un escenario de comunicación, pues siempre es posible encontrarse 
con todas las vecinas lavando ropa, lavando platos, bañando niños, bañando el cuerpo. Nosotras 
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mismas lo hacíamos sobre la misma balsa hecha de troncos gruesos que se hundía un poco para 
mojarnos las piernas cuando nos subíamos las dos al tiempo, y fue un espacio ideal para observar 
y hablar de lo que veíamos y sentíamos, pues el agua efectivamente baja el calor. 
 Esta idea del calor y el frío también la escuchamos en la preparación de la fariña y el casabe, 
se dice que las mujeres deben esperar un poco antes de bañarse después de preparar estos alimentos 
para no enfermarse por un mal frío que le entre al cuerpo. El calor también se asocia a la 
menstruación como nos contó Adelaida, que de niña le decían que si tocaba las plantas mientras 
estaba menstruando éstas se quemarían por el calor, contrario a lo que le pasaba a Patricia, quien 
contaba que cuando estaba menstruando, las plantas que sembraba o tocaba crecían mejor. 
 A esto se le añade el poder del ají, que calienta y sirve para hacer frente a las situaciones 
difíciles, para ser bravo, al igual que la yuca brava, mientras que la yuca dulce, y también el ají, 
sirven para enfriar el pensamiento y pensar mejor. Y permitiéndonos usar esta idea un poco más 
allá, casi que podríamos decir que el trabajo en el día en la chagra es de lo caliente, mientras el 
trabajo de la noche, de la maloca, del pensar y aprender, es del ámbito de lo del frío, lo que nos 
permite abrirle el paso al final del día en este apartado: las noches.   
5.3 Las Noches. 
Desde hace algunos años el servicio de energía eléctrica ilumina las noches de San Rafael 
entre las seis de la tarde y las once de la noche. Lapso que es aprovechado para cargar los 
electrodomésticos y dispositivos, enfriar las neveras, y en algunos casos, encender las luces de 
colores sobre las fachadas de las casas en época de navidad. Se escuchan televisores y radios en 
todos los hogares que no cuentan con planta de energía, que son la mayoría.  
 En las noches los hombres salen a cazar o a pescar. Dominan la oscuridad, conocen los 
territorios que recorren. A veces se acompañan entre amigos, a veces con jóvenes aprendices, y 
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regresan en la madrugada casi siempre con lo que servirá de comida para los días siguientes, ya 
sea producto de la pesca o la casa en tierra. La noche también es el espacio de la palabra y del 
mambe, de la maloca, de las historias de los abuelos y del conocimiento. Y en esto centraremos 
este apartado, en las noches que acompañamos en las malocas y con los abuelos.  
5.3.1 El conocimiento en la maloca. 
                         Entre risas, y con algo de seriedad al mismo tiempo, Juan, el hijo de Adelaida, alguna vez 
mencionó que no todo el mundo estaba preparado para recibir el conocimiento de los abuelos, y 
que por esa razón algunos de ellos morían llevándoselo. También relató que en las noches los 
abuelos mambean y pasan revista a todo, a los poblados, a la selva, a los ríos, saben los 
pensamientos de la gente y ponen trampas al que piensa mal. Por eso la gente se accidenta, se 
tropieza, se cae. 
 Los abuelos y los hombres son los grandes contadores de historias en el lugar de la maloca 
reservado para el mambe. Las mujeres también las cuentan y hablan de manera más informal en 
el resto de la maloca, cuidan su espacio de poder cerca del fuego, también cuidan la palabra de sus 
parejas, y procuran que sus invitados estén bien.   
La importancia de la maloca radica, además, en que allí el conocimiento permanece. Es en 
este lugar donde se obtiene consejo, y se realizan preguntas necesarias para el mantenimiento del 
bienestar entre la gente Murui. Esto se puede observar en los comentarios de Walter y Mélida, para 
ellos la maloca es el centro de conocimiento del pueblo Murui, en ella está la espiritualidad del 
pueblo, al igual que en los lugares sagrados.  
Esto se complementa en un texto publicado por, Tagliani, 1992: 
La maloca además de ser la casa típica - tradicional de los Huitotos se constituye 
en el eje de su cultura, en el "vientre del universo": allí comienza y regresa la vida; 
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allí se guardan los secretos más profundos de la antigüedad indígena; allí se 
manifiestan las fuerzas de lo natural y de lo espiritual; allí se realizan las actividades 
de la vida diaria que dentro del pensamiento indígena guarda relación con el mundo 
no-cotidiano en una visión integral del hombre y de lo que le circunda. (p.115) 
 
Las conversaciones en la maloca pueden suceder a lo largo del día, pero son más comunes 
en la noche. Esto, porque en el día “la bulla… interfiere el pensamiento, en la noche el espíritu 
está activado, el cuerpo se relaja en el cansancio, en el dolor. En la noche los astros ayudan a la 
gente. Por eso hablan de la hora cero, a veces se retiran a las 10, 11 y hasta las 12 tiene para 
meditar. En cambio, en el día se está trabajando, se está activo”. En este comentario de Walter 
Agga se puede observar que es en la noche en la que toma lugar la actividad ritual de mambear, 
conversar, pedir y dar consejo.  
La maloca es una estructura circular construida en madera, con techo de palma de irapay, 
sostenida sobre cuatro grandes troncos, y que al entrar desorienta por el contraste entre el sol que 
cae afuera y la oscuridad de su interior. 
 El techo de la maloca es el mundo, y los cuatro pilares que la sostienen son sus cuatro hijos. 
Adelaida nos contó que su abuelo era un gran cacique de Chorrera, él y su padre vivieron en la 
selva hasta que se les quemó su maloca en la época de la Cauchería, razón por la que habría 
migrado a San Rafael, y habrían perdido el poder, porque el poder está en la maloca, 
específicamente en el techo. A pesar de ser redonda y no contar con divisiones físicas, la maloca 
cuenta con varios sectores para actividades definidas. Por un lado, está el lugar del fuego donde se 
arma un fogón que sirve para cocinar los alimentos y para tostar la hoja de coca cuando se prepara 
mambe, y que debe estar encendido toda la noche, siendo la mujer la dueña y cuidadora de la 
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candela, y el humo que sale de ella para curar y mantener la hoja que cubre la maloca. Es con el 
humo que la mujer cuida la maloca.   
 Por otro lado, está el lugar de la conversación, espacio destinado a los hombres en el que 
mambean la palabra, el espacio del conocimiento hablado. En las malocas que visitamos, caída la 
noche, nosotras siendo mujeres nos acomodamos en bancos cercanos al espacio de mambear y 
escuchamos las conversaciones que tenían los hombres, casualmente casi todas sobre el tema que 
nos interesaba: el conocimiento.  
Estas conversaciones nocturnas se realizan utilizando las preparaciones de dos plantas 
sagradas, coca y tabaco, en mambe y ambil. Estas plantas permiten entrar en comunicación con lo 
sagrado, como mencionó Ángel Ortiz en una de nuestras conversaciones, y como Adelaida y 
Katherine recalcaron, permite decir la palabra fuerte cuando ya casi todos se han ido a dormir por 
lo general ya avanzada la noche. Tal y como lo pudimos observar en la maloca de Walter A. en 
Tercera India, recibimos consejos para vivir y estar bien siempre antes de cerrar la palabra, los que 
se fueron a dormir temprano no los recibieron. 
 En estos escenarios los hombres nos hablaron de la historia del pueblo Murui, y aprendimos 
de su origen y del territorio que estábamos visitando. Escuchamos la historia del árbol de milpeso 
en Jɨdima, un territorio sagrado para los Murui, así como la caída del gran árbol que dio origen al 
río Amazonas, sus afluentes y a los diferentes pueblos; de los cerrillos que antes solían ser gente 
muy risueña, de los Murui que al hablar crearon dos idiomas hermanos pero distintos, de la 
organización indígena y de su autonomía, de los ciclos del mundo natural que están siendo 
afectados por el cambio climático, de la enseñanza y del manejo del mundo, y mientras todas estas 
conversaciones sucedían, también hablamos entre nosotras, y con otras mujeres.  
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 Las mujeres que nos recibieron en sus malocas y cerca de sus fogones preguntaron por 
nosotras. Por Patricia y su trabajo, por la presencia de Oriana y su origen, y por Glenda, la sobrina 
de Patricia, que nos acompañó durante todas nuestras visitas.  
¿Qué estaba ocurriendo en otros lugares? pareciera ser la pregunta general de estas mujeres. 
Patricia le comentó a Clementina en una de estas noches de maloca que los indígenas Nukak habían 
sido uno de los últimos pueblos contactados por personas no indígenas, allá en las selvas del 
Guaviare. Ahora viven en condiciones difíciles, desplazados y en territorios ajenos. Clementina 
no entendía por qué los estaban sacando de sus territorios, cuando se mencionó que probablemente 
la razón es que habría intereses sobre sus tierras, Clementina con asombro preguntó “¿y para qué 
quieren sus tierras?” 
 
Figura 15 Mujer cuidadora del fuego y transmisora de saberes 
Fuente: Suárez, P. 2018, Amazonas Colombia 
 Tal asombro podría explicarse por la poca presión por parte de intereses externos sobre los 
territorios Murui, y por la relación que se tiene con el territorio, pues éste no se concibe como un 
espacio de explotación y extracción de recursos, sino como un conjunto de relaciones cuyo 
resultado es el de alimentar, transportar, dar abrigo, así como comunicar a la sociedad con el 
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mundo espiritual. Uno de los hijos de Clementina comentaba en esta conversación que la gente 
Murui contaba con muchas ventajas en comparación con otros pueblos indígenas pues tenían 
espacios para la caza, la pesca y el cultivo, tal y como se habló en varias de las noches que 
estuvimos visitando a los abuelos y abuelas. 
 En una de esas noches Flor Rojas, esposa de Walter A., nos contó al lado del fuego que su 
maloca se construyó para realizar un baile de curación para su difunto suegro. Cuando la maloca 
estaba casi lista se incendió, y fue necesario reconstruirla pacientemente para realizar el baile, el 
último que se había hecho bien en varios años. Y esto puede ser porque hay muy pocas malocas 
en este sector, y porque, además, un baile requiere de bastante preparación como nos los explicó 
Clementina.  
 Cada baile tiene un propósito, y es preparado con meses de antelación, pues en ellos se 
reciben a personas de pueblos distintos que deben ser alimentadas y atendidas durante los días y 
las noches que dura el evento. El baile, que se realiza siempre en una maloca, se desarrolla en 
cantos, en su mayoría hechos por hombres, y todos en idioma Bue. Quienes mejor cantan reciben 
más alimentos. Cada comisión de invitados trae regalos, lo que convierte al baile en un escenario 
de intercambio recíproco, en un espacio de reforzamiento de vínculos entre pueblos, y de 
actualización de información. 
Así mismo, cada baile se especializa en un tema que conecta al grupo social con lo 
territorial y lo espiritual. De esta manera, el baile puede girar en torno a épocas según el calendario 
ecológico, o a actos rituales como la pisada de la maloca nueva, o los bailes de curación. Las 
invitaciones se realizan con dos o tres meses de antelación, y tradicionalmente se invita con ambil 
a abuelos y abuelas que son considerados “sabios”, por lo general maloqueros y médicos 
tradicionales.  
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En los bailes toda la unidad familiar y la familia extensa se organizan. Los jóvenes son 
preparados para cumplir su función en el baile, por ejemplo, cuando Mélida era muy joven, sus 
padres solían asignarle a ella y a su hermana mayor la labor de seguir el baile. Esto suponía que, 
además de atender y trabajar en la preparación de los alimentos, debía bailar toda la noche usando 
el traje tradicional.  
El baile requiere dieta y exige trabajo. La dieta implica no comer ciertos alimentos, trabajar, 
y preparar físicamente el cuerpo para que resista la cantidad de trabajo. A pesar de la dificultad, 
Mélida que es hija de un maloquero, nos comentó que era muy “emocionante” participar en estos 
eventos tradicionales. Así mismo, Bábila nos explicó que gran parte de las tradiciones culturales 
de su pueblo las aprendió en estas fiestas y en el trabajo en la chagra con su madre.  
 Para la realización de dicho evento las mujeres de la maloca deben preparar grandes 
cantidades de fariña, casabe, omai (ají), envueltos de yuca, cahuana y otros alimentos. A lo que se 
le añade que la familia anfitriona no canta ni baila, razón por la que Clementina nos comentó que 
preferiría ser invitada a un baile antes que volver a ser anfitriona.  Y esto no solo responde al 
cansancio y a la edad de Clementina, sino a un elemento central, y es que un baile mal hecho tiene 
repercusiones sobre la vida del pueblo Murui.  
 Antes de nuestra visita al resguardo, se realizó un baile que no siguió las condiciones 
tradicionales, y cuya motivación fue cerrar un programa gubernamental con un evento “cultural”. 
En las semanas posteriores al baile todos los perros de los tres pueblos murieron enfermos, dicha 
enfermedad fue tan grave que incluso algunos de estos animales fueron atendidos en el centro de 
salud. Y posteriormente los humanos comenzaron a enfermarse de diarrea, dolor de cabeza, fiebre 
y debilidad. Esta “peste”, según lo que nos contaron en estas visitas, se explica porque no se pidió 
permiso a los animales para hacer el baile, y se hicieron cantos y usaron trajes sin preparación 
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espiritual alguna.  Como nos explicó Walter en la noche que visitamos su maloca, las malas 
prácticas espirituales y sociales originan la enfermedad. 
 
Figura 16 La maloca tradicional Murui 
Fuente: Suárez, P. 2018, Amazonas Colombia 
 Además de nuestras conversaciones sobre los bailes, las mujeres también hablaron de la 
historia. Clementina y Obdulia nos contaron sobre la casa Arana y la época de las caucherías. Entre 
esos relatos, recordaron con dolor que, a los indígenas, para castigarlos, los envolvían en alambres 
de púas y los tiraban a huecos para matarlos, a los niños los hacían nadar en pozos, los peruanos 
caucheros les disparaban, y después las mamás desconsoladas buscaban a sus hijos. Por su parte 
Clementina nos contó que había leído y visto imágenes en un libro en el que relataban todas las 
cosas horribles que hicieron con los abuelos. 
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Figura 17 Abuela Murui- Memorias de la casa Arana 
Fuente: Suárez, P. 2018, Amazonas Colombia 
También nos contaron que cuando la casa Arana salió del país y se instaló en el Perú, se 
llevó consigo a casi todos los indígenas de la región, quedando solamente aquellos que lograron 
esconderse. Al respecto, Ángel Ortiz nos comentó que incluso se llevaron a los grandes “brujos”, 
razón por la cual los Murui del Perú aún cuentan con personas que se transforman en animales y 
que tienen el poder de hacer brujería a otras personas. En ese sentido, él percibe que el cambio 
cultural y la desaparición de esas prácticas, producto de la acción de la casa Arana, es buena porque 
disminuye la agresión espiritual en el Encanto. Al contrario, muchas personas significan este 
evento como una ruptura fundamental de la tradición. Mélida concibe, por ejemplo, que los 
indígenas que quedaron en el lado colombiano son “recogidos”, una suerte de huérfanos que sin 
guía han ido perdiendo las tradiciones, al contrario de los indígenas del Perú que aún conservan 
los clanes, y hablan y escriben en Bue.  
 En relación con las conversaciones en el lugar del mambe, es decir, las conversaciones de 
los hombres, se puede decir que iniciaron jovialmente. En ocasiones no guardaron una lógica lineal 
como el relato narrativo en el que se argumenta desde las ciencias occidentales. Al contrario, se 
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desarrollaron como en una espiral que gira en torno a un mismo tema, éste se aborda desde 
diferentes dimensiones y se profundiza a medida que avanza la noche. Dada la naturaleza de este 
relato, no encontramos formas de reproducir las conversaciones que escuchamos esas noches. 
Presentamos un breve esbozo sobre las conclusiones a las que llegaron en relación con el 
conocimiento.  
 Podríamos decir que una de las ideas recurrentes en las charlas nocturnas que se tuvieron 
con abuelos, abuelas y sabedores es la importancia del idioma Bue como elemento central del 
conocimiento y aprendizaje. Entre las primeras observaciones que realizaron en estas charlas es 
que los jóvenes ya no saben el idioma Bue, algunos entienden un poco, pero no pueden hablarlo, 
lo que implica que ya no hay jóvenes que puedan interpretar cantos y oraciones necesarios para 
bailes, para el manejo del territorio, para el mantenimiento de la salud y para la enseñanza de la 
historia del pueblo.  
 La pérdida del idioma afecta de manera directa la enseñanza de los conocimientos Murui. 
Esto lo explicó de manera clara Walter A, en su maloca. Para él la educación Murui es diferente a 
la occidental, mientras que los niños de la sociedad occidental estudian y aprenden escribiendo en 
el día, los niños Murui aprenden de la práctica en el día ya sea en la chagra o trabajando en su casa, 
y de la oralidad y la historia en la noche.  
 Entre las conclusiones se encuentra que esta pérdida está asociada al avance del español 
como idioma principal desde la escuela, y el consumo de material informativo a través de redes 
sociales y de la televisión en español por parte de los jóvenes.  
Este desconocimiento del idioma se acompaña de la renuencia de los jóvenes a participar 
en las actividades cotidianas de hombres y mujeres. Cada vez son menos los jóvenes que 
acompañan el trabajo diario de las chagras, y mucho menos lo que visitan a los abuelos en las 
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malocas por las noches. Don Ángel nos contó que ya no pasa las noches en la maloca pues hace 
mucho tiempo ningún joven le visita ni le hace preguntas. Los médicos tradicionales no tienen 
aprendices, y abuelos y adultos ven con impotencia cómo mueren estas personas con sus 
conocimientos.  
 Lo anterior sugiere que la oralidad en las noches y la práctica en los días se están olvidando, 
ya no se nombran en Bue, lo que deja particularmente vulnerable a la generación más joven pues 
no está entrenada para manejar el mundo como sus padres, y comienzan a vivirlo desde las 
simbologías occidentales.   
De estas conversaciones se concluye que el conocimiento Murui tiene un fuerte 
componente territorial. En el territorio se encuentran señales que informan sobre otros fenómenos, 
esto se puede ejemplificar para el caso de los relámpagos y rayos que son señal de que un brujo 
poderoso va a morir, o de que un extraño, o un grupo armado se acercan a un lugar sagrado. En 
este caso la selva “siente” y toma acciones para protegerse. 
Así mismo, el territorio cuenta con entidades que confunden a los seres humanos que 
caminan por la selva, estas entidades están más acostumbradas a los indígenas pues con ellos se 
han establecido acuerdos a lo largo de la historia de la ocupación del mismo. Por esta razón, y por 
el entrenamiento y conocimiento del territorio, los indígenas pueden cazar en las noches sin 
perderse.  
Sin embargo, existen lugares en los que nadie vive y que son peligrosos incluso para los 
indígenas, en esos lugares el clima cambia drásticamente cuando hay presencia humana, llueve y 
relampaguea, y la gente se pierde. De hecho, hasta hace muy poco el chorro de Jɨdɨma “se 
molestaba” cuando la gente iba a visitarlo, como nos contaron Dolores y Ángel.  
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A esto se le añade que el territorio es compartido por otras sociedades como es el caso de 
los bufeos que, según cuentan las historias de origen, tendrían una ciudad debajo del río. En estas 
historias los humanos y los bufeos pueden viajar entre estas dimensiones, mediante determinados 
arreglos, cumpliendo alguna sanción, o siendo víctimas de un engaño.  
Otra relación importante entre el conocimiento y el territorio está mediada por el alimento. 
Como se mencionó en el primer apartado, el alimento es producto de este territorio y al serlo cuenta 
con parte espiritual del mismo. Su consumo influiría en la capacidad de “pensar bien”. Es decir, 
es por medio del alimento que el conocimiento se incorpora, se encarna.  
Al hablar del cuidado del territorio, Walter A, nos explicó la importancia de no traducir 
ligeramente el concepto de “medio ambiente” a la idea de territorio, pues el primero encierra solo 
unas cuantas de las dimensiones territoriales Murui. Para los Murui, el territorio no sólo involucra 
el componente biofísico sino también la dimensión espiritual, esta dimensión, como se mencionó 
arriba, está inscrita en puntos físicos en la naturaleza, o se encuentra relacionada con elementos 
biofísicos de la misma. Al respecto, Walter A., nos contó que:  
El mundo espiritual, cuando se pierde la fuerza espiritual en los reinos aparecen 
las catástrofes…  [el mundo espiritual] está en la vista de atrás, en la vista interna. 
Usted sentado puede ver con la vista interna el mundo, la vista interna es el 
pensamiento. Si usted quiere ver cómo está su familia, usted mira con la vista 
interna y ve si está bien o mal. Con esa vista interna usted se orienta en su viaje. 
Puede estar lejos y mirar su maloca, ve el camino, lo recorre y, así, piensa. Estos 
temas se han hablado con los mamos de la sierra y coinciden. 
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El “espíritu”, que es entendido por la sociedad occidental como “creencia”, para el pueblo 
Murui es un aliento de vida, se entiende como el responsable de la inspiración, de la guía, el motor 
del movimiento, y:  
A eso muchos no indígenas le llaman conocimiento, sabiduría. Nosotros hablamos 
de la espiritualidad, aire de vida, aire de conocimiento. Así se habla más fuerte 
para abrir la página para que la palabra que se invoca tenga sentido y así se 
apropia de lo que uno necesita. Es la espiritualidad que el padre dejó sembrada en 
el territorio que es para la gente que vive aquí y para quienes lo visitan.  
En tanto el territorio involucra dimensiones físicas, biológicas, sociales y espirituales, es 
fundamental el cumplimiento de las tradiciones para su sostenimiento, las relaciones que se 
reproducen con el territorio reproducen la sociedad Murui. Así las cosas, el conocimiento territorial 
también se entiende como todas aquellas prácticas y arreglos que contribuyen al mantenimiento 
de las relaciones con el territorio, que a la vez es el mantenimiento de la cultura.  
5.2 El conocimiento de las mujeres. 
 Una de esas mañanas, mientras hablábamos entre nosotras sobre la balsa de la quebrada 
cercana a la casa de Adelaida, Patricia comentó que toda mujer Murui cumple roles aprendidos 
desde la infancia que se refieren a tareas, funciones, deberes, prácticas y significados que deben 
conocer de manera diferenciada mujeres y hombres. Estos roles son enseñados por las mamás y 
abuelas a quienes les corresponde transmitir a sus hijas e hijos lo que deben saber antes de salir de 
casa. Patricia comentó que recuerda que desde que tenía seis años aprendió a cocinar, a arreglar 
pescados, a pelar los animales y luego cocinarlos para sus hermanos y padres, mientras sus 
hermanos aprendieron a construir, cazar y pescar.  
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 Algo similar comentó Adelaida, la mamá de Patricia, mientras arreglaba el pescado que su 
hijo trajo al amanecer después de pasar la noche pescando. Cuando Adelaida se casó tuvo que 
hacer las cosas que hacen las mujeres casadas recurriendo a la memoria. Lo que aprendió lo hizo 
viendo a su mamá, y cuando fue a vivir con su esposo tuvo que intentar y mejorar de vez en vez 
hasta dominar todas las actividades que hacen las mujeres, como la preparación de la fariña, el 
casabe, y de los alimentos del hogar, el trabajo en la chagra y el cuidado de la casa.  
 Este entrenamiento parecer ser particularmente importante para el momento en el que las 
mujeres salen de su hogar de crianza. Algunas de ellas nos contaron que fue cuando formaron sus 
nuevos hogares cuando comenzaron a poner en práctica dichos aprendizajes a pesar de haberlos 
practicado durante muchos años en su casa. La importancia de este punto temporal puede deberse 
a que las mujeres que hacen un nuevo hogar son quienes lideran las actividades del mismo. Ahora 
son ellas las que enseñan a los más pequeños y quienes establecen las relaciones de reciprocidad 
con los hombres de la unidad familiar.  
 Estos saberes no solo tienen que ver con la dimensión práctica de las actividades que 
realizan, cada una de las prácticas encierra saberes insospechados. Por ejemplo, el caso del plato 
tradicional de nombre Yui, cuando Simona nos explicó que para hacerlo se debe poner a madurar 
y a cebar la hoja de yuca, también nos contó que, si esta hoja maduraba rápido, la mujer que la 
hubiese puesto envejecería rápido, al contrario, si tomaba más días, la mujer envejecería más lento. 
Este ejemplo es importante porque ilustra que el conocimiento del cuerpo utiliza analogías del 
territorio. El proceso de la hoja es indicador de otro proceso de un elemento de la misma naturaleza 
de la hoja, del cuerpo.  
  Hay otro punto importante del aprendizaje tanto de hombres y mujeres y es lo que 
podríamos llamar la exigencia del buen trabajo. Constantemente se hacen bromas sobre personas 
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que trabajan mal, personas perezosas, personas que no consiguen lo que se debe aportar, ya sea de 
productos de la chagra o de la cacería. Es una broma común decirle a alguien “ah, es que es un 
perezoso”. Y este comentario se hace en medio de un ambiente de risas que baja la contundencia 
del mismo. Algo similar contó Adelaida sobre su madre. El compañero de ella, recién casados le 
dijo alguna vez, que en su casa de crianza nunca comió casabe viejo, razón por la que la mamá de 
Adelaida todos los días preparó casabe fresco para su hogar. Comentarios similares se les hacen a 
los jóvenes aprendices de cacería e incluso a los cazadores y pescadores.  
En relación con el pensamiento, la palabra y la dimensión espiritual encontramos que a 
pesar de que la práctica de mambear es exclusiva de los hombres, y que históricamente las 
conversaciones en la maloca se presentan entre ellos en horas de la noche, también existe la 
posibilidad de que las mujeres participen, ya que ellas también tienen su espacio, y ayudan a cuidar 
y complementar la palabra del hombre. 
En nuestras conversaciones con las personas que visitamos nos mencionaron en varias 
ocasiones que no es que las mujeres “no puedan” hablar, ellas podrían hacerlo si lo quisieran. 
Adelaida alguna vez nos dijo que si ella fuera hombre visitaría con mucha frecuencia las malocas, 
al preguntarle si las mujeres no pueden hacerlo nos respondió que no es que una mujer no pueda 
ser una abuela sabia, solo que a ella en particular no le gustaría asumir la carga y la responsabilidad 
que esto implica. Así mismo, alguna vez Walter A., nos contó que se están abriendo los espacios 
para que las mujeres puedan ser presidentas de los cabildos, y aunque hay algunas interesadas, 
ellas mismas han mencionado que quieren prepararse primero para resolver conflictos antes de 
asumir dicha responsabilidad.  
En nuestra visita encontramos que hay varias mujeres que también conocen y practican 
medicina tradicional basado en plantas y oraciones, lo pudimos observar en el caso de una abuela 
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que es considerada sabia por el resto de la comunidad, y tiene más de 100 años. Dicha abuela es 
especialista en curar enfermedades graves, y muy diversas, a través del trabajo con oraciones y 
plantas. Durante nuestra visita intentamos entrevistarla, pero debido al cansancio por un dolor 
intenso en la pierna no nos pudo atender. Con todo, nos dijo que el tema sobre el cual 
preguntábamos, el conocimiento de las mujeres era muy importante, y que no podía hablarse con 
el “corazón enfermo”. Esta última metáfora es bastante interesante si se tiene en cuenta que durante 
las conversaciones con los hombres se habla del “pensamiento” inspirado por el espíritu, se habla 
de la palabra bien dicha para la buena acción, sin embargo, la abuela dijo que no podía hablar 
porque tenía el corazón enfermo, y por lo tanto no tenía fuerza. Lo que puede estar informando de 
diferencias importantes al respecto de la forma de experimentar y practicar el conocimiento 
tradicional entre hombres y mujeres o, al contrario, pudo ser una extraña selección de palabras 
para deshacerse de nosotras.  
Como fuere, la nieta de esta mujer nos contó que la abuela sabe muchísimas oraciones y 
ha curado a bastante gente. La abuela ha intentado enseñar este conocimiento a sus hijos y nietos, 
pero para ellos ha sido casi imposible memorizar las oraciones. Tanto Adelaida como Arminda, la 
nieta de esta abuela, mencionaron que las oraciones no se memorizan fácilmente a pesar de que 
algunas de ellas son verdaderamente sencillas. Pareciera que este aprendizaje requiriera de algo 
más que el ejercicio de la memoria, lo que probablemente esté relacionado con una preparación 
física y espiritual.  
Al respecto de este conocimiento espiritual, vale la pena mencionar una historia que nos 
contó Arminda R.  Durante el último año a la abuela le estaba molestando una muñeca. Ella había 
intentado varias estrategias para curarse, pero no lo había conseguido. Sus bisnietos, recordando 
que su papá se había curado de una picada de culebra enterrándose en la tierra, enterraron la mano 
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de la abuela en la tierra. Ella permaneció en ese lugar un lapso corto de tiempo hasta que la tierra 
absorbió la enfermedad, “absorbió el calor”, y la abuela se sintió mejor. En esta historia se observa 
un flujo de información interesante que llega a los dos extremos etarios, bisabuelos y bisnietos, e 
ilustra un proceso de aprendizaje, y otro de entrega y de vulnerabilidad para la cura de la 
enfermedad. Lo sorprendente de esta historia es la confianza entre roles que en la sociedad 
occidental están fuertemente jerarquizados, y que aquí se encuentran en igualdad de condiciones 
al momento de poner en práctica el conocimiento tradicional.   
 Además de estas características del conocimiento de las mujeres, reconocimos en ellas una 
actitud de alerta, de observación, un deseo de entender lo que ocurre en espacios desconocidos. 
Durante nuestras visitas preguntaron sobre nuestros trabajos, los elementos extraños que 
llevábamos como hamacas diminutas y livianas, linternas solares, entre otras cosas, también se 
interesaron por los lugares a los que habíamos ido, las semillas y los productos de esos espacios 
de los que veníamos, por nuestras familias, los escenarios en los que nos movíamos, etc. Eran una 
suerte de antropólogas de nosotras. Y esto lo hicieron con la contundencia de la pregunta directa, 
pero también con la convivencia cotidiana, desde una jornada comunitaria para sacar aradores del 
cuerpo de Oriana, que entre risas bautizaron como la minga del arador, hasta en las noches de 
cansancio ayudando a cuidar el fuego.  
Así mismo, encontramos que muchas de las charlas que sostuvimos con las mujeres se 
referían a historias de la vida familiar, a recuerdos de la vida en otra parte, de personas que ya 
murieron, a transgresiones sociales de otros, entre otras cosas. Las historias que las mujeres relatan 
se refieren casi siempre a la esfera privada y a la vida familiar, propia o ajena, y este tipo de 
conocimiento social les guía en su manera de actuar con los otros miembros de la comunidad.  
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Estas charlas a veces son entendidas como chismes, pues en últimas se tratan sobre la vida 
de otros y sobre la vida familiar. Ahora bien, el chisme también funciona como una forma de 
agresión social, igual que la brujería, el chisme pone en el espacio social público a determinados 
actores bajo el examen de la comunidad. No es casual que los abuelos mencionaran tan 
repetidamente que hacer daño a los demás está mal, y entre ese daño se contemplara el chisme.  
Por otro lado, todas las mujeres con las que hablamos nos mencionaron que la chagra es el 
lugar de conocimiento de ellas. Es allí donde se aprende del territorio y de la cultura. Sobre este 
tema, Bárbara, la hija de Adelaida, considera que el cambio del rol de la mujer ha impactado en la 
educación y en el aprendizaje de los niños. Este cambio de rol lo entiende como la tendencia de 
las nuevas generaciones a conseguir trabajos asalariados, o a dejar el territorio para generar 
ingresos monetarios, lo que significa una ruptura con los saberes tradicionales en las chagras y 
otros espacios vitales. 
Según lo que nos explicó Bárbara, las mujeres tradicionalmente criaban a los niños en la 
chagra, y con la práctica ellos aprendían. Las niñas estaban en la casa con las mamás, ayudaban a 
cocinar y a hacer oficio, y de estas actividades también aprendían. Su conclusión es que la mamá 
es la que transmite las tradiciones a través de la práctica y, en tanto las nuevas mamás no llevan a 
sus niños a las chagras, las prácticas y las pautas de comportamiento han ido cambiando.  
 Con todo, llegadas a este punto no encontramos manera de definir o caracterizar el 
conocimiento de las mujeres Murui, pues es un conocimiento situado en un territorio y en 
relaciones sociales que no pueden separarse de su acción. Tal vez una pista está en lo mencionado 
por Obdulia en San José, en una de esas noches en las que los hombres mambeaban.   Ella nos 
explicó que las mujeres Murui tienen plantas sagradas que les dan distintos poderes, en primer 
lugar, se encuentra el ají que aporta de la braveza y la capacidad de defender su hogar, en segundo 
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lugar, está el maní que la hace fuerte, saludable y la alienta para el trabajo que debe desempeñar 
y, finalmente, está la yuca dulce que la alimenta y le da dulzura.  
 En contraste con esta explicación, Maura C. nos dijo a la mañana siguiente que la mujer 
Murui solo existe de palabra, pues ellas ya no cultivaban yuca, ni maní, ni ají. Para ella, las 
prácticas se están perdiendo, ya no se hacen bailes, las plantas sagradas se están comprando en 
lugar de cultivarlas, y los Murui comienzan a olvidar. Los libros cuentan historias que se saben, 
pero se quedan allí, escritas, y la gente deja de practicar, de hacer.  
 
Figura 18 Mujer raspando umarí 
Fuente: Suárez, P. 2018  
Nos encontramos en un contexto de tensión en el que se identifica de manera general que 
los conocimientos son visibles, y pueden decirse, pero no se practican ni se dicen en Bue. Es 
posible que exista una suerte de latencia, de adormecimiento. Al preguntarle a Glenda, una mujer 
Murui joven, si creía que su cultura estaba dirigiéndose al olvido y al silencio nos respondió que 
ella cree que cuando las personas se den cuenta que las abuelas se están muriendo van a volver a 
interesarse en aprender la cultura. La cultura no va a desaparecer, la gente va a despertarse. 
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 Es esta nostalgia que se expresa en tensiones entre el adormecimiento de la cultura, la 
partida de abuelos y abuelas, y la latencia del conocimiento, la que movilizó a Patricia a rememorar 
su ser Murui. 
CAPITULO VI  
6. Análisis 
En este apartado realizamos el análisis de los datos presentados en el capítulo anterior. Para 
esto, retomamos las categorías de análisis definidas en la metodología, y respondemos a los 
objetivos planteados en el capítulo cuarto del presente documento. Iniciamos con el análisis de los 
espacios y actores involucrados en las prácticas observadas en nuestro trabajo de campo, 
proseguimos con la definición y el análisis del concepto de sostenibilidad desde la gente Murui, y 
finalizamos con el análisis de las formas en la que los conocimientos de las mujeres contribuyen a 
la sostenibilidad de la vida. 
6.1 El territorio como eje estructurante 
En este apartado queremos analizar los espacios y actores del conocimiento Murui, 
respondiendo a nuestros objetivos específicos. Concebimos que el sistema de conocimiento de las 
mujeres Murui se expresa a través de prácticas cotidianas que se presentan en espacios 
determinados y en relación con distintos actores. 
En la sistematización realizada sobre los hallazgos encontramos que los espacios 
mencionados y visitados durante nuestro trabajo de campo son el hogar, la chagra, la maloca, el 
centro poblado, el internado, el río, y de manera general “el territorio” como forma de referirse al 
espacio vivido y experimentado por la gente Murui. Estos lugares no son no solamente espacios 
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físicos, están dotados de sentido, con ellos se establecen relaciones a partir de prácticas, 
instituciones y significados culturales que se han construido a lo largo de la historia de la gente 
Murui para configurar el territorio actual. En adelante nos concentramos en estos lugares, sus 
actores, prácticas, significados y relaciones. 
6.1.1 Territorio. 
El territorio es una categoría que emergió durante las conversaciones sobre procesos 
amplios en relación con la historia, las prácticas tradicionales, la vida espiritual, el conocimiento 
y la vida. Aunque no es un lugar específico, parece hacer referencia a la totalidad del mundo Murui 
en la Amazonía, con límites territoriales porosos que permiten concluir que su ámbito de origen 
está en La Chorrera, Amazonas. 
El territorio reviste varias dimensiones que permiten entenderlo como una entidad que 
siente y que se comunica a través de señales, así mismo, puede ejercer acciones para alejar a los 
seres humanos o para permitir la vida de los mismos. Está construido por una dimensión espiritual 
con la que los abuelos (maloqueros) pueden entrar en comunicación para cuidar, curar, y facilitar 
la consecución del alimento en la caza y el cultivo, y de otros materiales necesarios para la vida.  
Su dimensión material más clara son la selva y la chagra, espacios en los que hombres y 
mujeres trabajan para conseguir el alimento diario y en los que está presente la dimensión 
espiritual, ya sea a través de las plantas sagradas o de las relaciones que se establecen entre los 
diferentes actores de la cacería (humanos y animales). Estos alimentos cuentan con la esencia 
espiritual del territorio por lo que alimentan el cuerpo y el pensamiento, entendiendo el 
pensamiento no sólo como un ejercicio racional y mental, sino como una unidad entre 
espíritu/pensamiento.  
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Por esta razón, la noción de “territorio” de esta población se puede entender como una 
totalidad en la que existen numerosos flujos de información. En ella, los humanos son uno de los 
actores que tienen la capacidad de percibir y entrar en comunicación consciente con los otros 
actores (especies, entidades espirituales, humanos). Esto, a través de prácticas tradicionales como 
el cultivo y la cacería, que a su vez están reguladas por los conocimientos de abuelos y abuelas, 
quienes ayudan a mantener un balance en las relaciones de todos los actores de este sistema. Esta 
noción de territorio se basa en las relaciones que en él se construyen, lo que se asemeja a la idea 
de la ontología relacional de Escobar (2016), denominada así porque nada preexiste a dichas 
relaciones.   
Vale la pena llamar la atención sobre la naturaleza de los actores del territorio, pues no sólo 
se incluye a los humanos, sino también a otras entidades del mundo natural y espiritual, tal y como 
lo menciona Descola (2012) para las territorialidades amazónicas. Estos actores establecen 
relaciones no jerarquizadas, específicamente en lo que tiene que ver con la caza y el cultivo, 
situaciones en las que deben ser lo suficientemente hábiles y sabios para la consecución del 
alimento y, así, permitir la vida. Esto quiere decir que la vida de los humanos depende de las 
relaciones que se establecen con otros actores del territorio, institucionalizadas a través de las 
formas tradicionales de cultivo, caza, bailes y conversaciones en la maloca. Lo que en últimas se 
traduce en que el mantenimiento de las prácticas culturales en las relaciones con el territorio 
garantiza la vida. 
6.1.2 El río como espacio fundamental de la vida Murui. 
El río hace referencia a todos aquellos cuerpos de agua que se encuentran en el territorio. 
Está presente en casi todos los espacios de la vida Murui pues por sus interconexiones sirve para 
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la comunicación, el viaje, el transporte, el alimento y el lavado. El río es a la vez agua, comida e 
información. Sobre el río, Reichel Dolmatoff (1975) citado por Urbina, F. (s.f) menciona que: 
Para los indígenas del Amazonas, los ríos y sus rápidos no son, pues, sólo vías 
naturales de comunicación sino también puntos donde se establece el contacto con 
otra esfera, la sobrenatural. Todos estos rápidos y cascadas figuran en forma 
destacada en los mitos y tradiciones indios. Mucho más que otros aspectos 
descollantes cualesquiera del paisaje, están relacionados con la vida y el 
pensamiento del aborigen, con escenas mitológicas, con los orígenes de ciertos 
grupos indígenas o con relatos de monstruos extraños y sucedidos (sic) 
espeluznantes. Son moradas de espíritus, de potencias peligrosas que se cree 
habitan en las sombrías profundidades de las charcas; y en verdad las imaginan 
como "casas" donde los seres acuáticos tienen su vivienda, de manera muy parecida 
a cómo vive la gente en tierra. (p. 104) 
Este es tal vez uno de los escenarios que permite ver las relaciones territoriales que se 
configuran diferencialmente según el género. Como ocurre con todos los espacios de la vida 
Murui, el río es colectivo, todos los seres humanos utilizan el río, en él viajan, transitan de un 
espacio a otro, todos se lavan el cuerpo en el agua del río. A la vez, en el río los hombres pescan, 
usualmente lo hacen en las noches como parte de la jornada de cacería para la consecución de 
proteínas; en el río las mujeres lavan la ropa, la loza, bañan a los niños. En ambos casos se transmite 
información, entre humanos, entre humanos y otras especies, y entre humanos y el territorio, el 
mismo nivel del río ya es información importante. Con todo, la pesca y el lavado no son exclusivos 
de hombres o mujeres, son prácticas que tradicionalmente realizan uno u otro género, lo que no 
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implica que exista una prohibición para que algún género lo haga. De hecho, es frecuente que las 
mujeres pesquen y que los hombres bañen a los niños, por ejemplo.   
6.1.3 Malocas y chagras: espacios totales y prácticas diferenciadas por género. 
Como se observó en el capítulo anterior, la chagra y la maloca son los espacios territoriales 
de vital importancia para la gente Murui. Ambos son construidos por los humanos, y en ellos tienen 
lugar las prácticas que mantienen el equilibrio entre los seres que habitan el de territorio. En ambos 
espacios hombres y mujeres de todas las edades participan, y se entra en relación con otras especies 
y entidades; así mismo, se conciben como escenarios de construcción de conocimiento, en formas 
distintas, todos, pero fundamentalmente los niños, aprenden de la cultura Murui y de las prácticas 
necesarias para su pervivencia. 
Los entendemos como espacios totales pues en ellos se reproducen las relaciones que esta 
población establece con el territorio e incluye a todos los actores del mismo. Las prácticas que en 
cada uno de ellos realizan son de distinta naturaleza, requieren de conocimiento especializado 
según edad y género, son interdependientes, y se observan como complementarias. Yendo un poco 
más allá, podemos decir que los espacios también son interdependientes por esta especialidad de 
funciones que en ellos se da. 
La chagra es la unidad básica donde se reproduce la vida. En ella las mujeres cultivan los 
alimentos, las plantas sagradas y curativas necesarias para la existencia física de la gente Murui, 
por esta razón se puede decir que la chagra es un espacio de poder femenino, pues su cuidado 
depende de la mujer. Sin embargo, no es exclusivo de las mujeres, los hombres se involucran en 
la preparación del suelo, las actividades de “desmonte” para el mantenimiento de la chagra, y en 
la cosecha de los frutos. Así mismo, participan activamente en la siembra y el procesamiento de la 
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hoja de coca y del tabaco para su transformación en mambe y ambil. Elementos que conectan con 
la maloca.  
La maloca es el espacio de lo sagrado, del pensamiento inspirado, del espíritu, es el lugar 
de conocimiento y la palabra. Este pensamiento no se observa de manera abstracta fuera del 
territorio, al contrario, está inspirado por él, para el mantenimiento de prácticas y relaciones 
adecuadas entre humanos y el mundo. Al igual que la chagra, es uno de los espacios donde se 
manejan las relaciones entre la sociedad y el territorio, y en él participan todos los actores. Sin 
embargo, es entendido como un lugar masculino, pues son los abuelos, hombres, quienes, a través 
del uso de plantas sagradas, entran en comunicación con el mundo espiritual. Con todo, no es 
exclusivo de los hombres, las mujeres cumplen un rol central y está en el cuidado del fuego, que 
en últimas es el cuidado de la maloca y de las prácticas que en ella se realizan. 
La chagra y la maloca son espacios de hombres y mujeres de todas las edades, con prácticas 
y deberes diferenciados por género y edad. Son espacios que revisten cierta complementariedad, 
como nos explicaba uno de los maloqueros, el aprendizaje Murui se presenta a través de la práctica 
en la chagra durante el día, y de la palabra/conocimiento en la maloca durante la noche. En este 
proceso los hombres se mantienen despiertos hasta la madrugada, cuidando la vida de cualquier 
acción por parte de entidades, animales y otros humanos; y las mujeres cuidan la vida desde la 
madrugada hasta la caída del día a través, fundamentalmente, del alimento (en su cultivo, cosecha 
y preparación). 
 La chagra y la maloca permiten observar el carácter relacional de la sostenibilidad y el 
cuidado de la vida entre la gente Murui. Dicha sostenibilidad resulta de espacios, prácticas e 
instituciones construidos históricamente, atravesados de manera transversal por la dimensión 
espiritual del territorio. A la vez, la sostenibilidad se estructura a través de numerosas categorías 
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interdependientes como el día y la noche, el frío y el calor, lo femenino y lo masculino, la palabra 
y la acción, el alimento y el pensamiento. 
Estas relaciones son las que construyen el mundo y lo mantienen, pues sin alimento no hay 
pensamiento, sin palabra no hay acción, y sin día no hay noche. Tampoco son separables, por 
ejemplo, en lo que tiene que ver con el cultivo, que es acción, se encuentran las plantas sagradas 
que permiten pensar y, viceversa, en la maloca hay acción, la preparación de las plantas sagradas, 
necesaria para el pensamiento.     
6.1.4 Centro poblado. 
Con “centro poblado” nos referimos al lugar físico en el que se encuentran la mayoría de 
las casas de la población Murui construidas de manera concentrada, con mayor densidad en San 
Rafael, y menor en San José y Tercera India.   
 El centro poblado es un escenario relativamente reciente entre la población Murui. A partir 
de la historia oral se concluye que los asentamientos concentrados responden a los diferentes 
procesos de colonización religiosa y a los regímenes de violencia durante la explotación del 
caucho. Tales centros poblados habrían originado los actuales. Para el caso de San Rafael, este 
centro poblado cuenta con sede del hospital, cancha de fútbol, el internado y la sede de la 
organización, a lo que se le añade la infraestructura del servicio de energía eléctrica y la 
construcción de un sistema de acueducto, este último es un proyecto en formulación. 
El centro poblado se acompaña con formas organizativas que inauguran un nuevo espacio 
público, como es el caso de la estructura de las organizaciones de cabildos en el marco de la cual 
se presentan numerosas reuniones para la consecución del bienestar de sus miembros. Es en este 
escenario donde surgió la idea de contar con una chagra colectiva, pues el espacio de participación 
requería de alimentación, que posteriormente se transformó en el trabajo colectivo para generar 
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ingresos a las familias de las mujeres. Lo que quiere decir que es la construcción de una unidad 
territorial de orden colectivo (el centro poblado, el cabildo), lo que motivó la creación de una 
chagra de esa misma escala. Idea que refuerza la complementariedad de espacios ilustrada en el 
apartado Chagra - Maloca.  
Hay dos espacios nuevos que se observan en el centro poblado, la organización de mujeres 
para la elaboración de artesanías y el internado14. Estos lugares, a diferencia de los demás, no 
cuentan con la participación de todos los miembros de la comunidad. Está reservado para las 
mujeres en el caso de las artesanías, y para los jóvenes, niños, niñas y maestros, en el caso del 
internado.  
Al ser una institución externa, el internado no logra reproducir las relaciones sociales de la 
gente Murui, caracterizadas por reunir de manera interdependiente a todas las personas con 
funciones diferenciadas. En el internado se observan rupturas importantes con el territorio, con las 
prácticas tradicionales y con los ritmos de vida. Aunque el programa educativo incorpora la 
enseñanza del idioma y aspectos de la cultura local, irrumpe con el sistema educativo tradicional 
al separar la educación de la práctica territorial en el día (en las chagras), de la palabra (en Bue) y 
del conocimiento en las noches (con la utilización de plantas sagradas). Así mismo, observamos 
que esta ruptura inicial se prolonga después de la educación secundaria, pues los jóvenes que 
finalizan sus estudios prefieren migrar a otros territorios para trabajar en las ciudades o continuar 
con los estudios, dejando de lado en muchas ocasiones el trabajo tradicional en las chagras y las 
prácticas de caza y pesca.  
                                                     
14 El internado es una institución que fue instaurada en el marco de los procesos de colonización de esta región a 
mediados de siglo XX en el marco de los procesos de evangelización de la prefectura apostólica. Lo entendemos como 
un espacio “nuevo” porque no hace parte de las estructuras organizativas tradicionales que se han conformado a lo 
largo de la historia del pueblo Murui.  
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En relación con las artesanías, como se ilustró en el capítulo anterior, la elaboración de las 
mismas surge en lo colectivo con el grupo de mujeres organizadas entorno a la chagra colectiva. 
La noción de “artesanías” es del orden de lo colectivo y del espacio del centro poblado, en tanto 
su producción responde a ideas productivas en procesos con organizaciones no gubernamentales 
y a la enseñanza del tejido en el contexto del internado.  
En el hogar no se elaboran objetos conocidos como “artesanías”, los elementos tejidos en 
el marco del hogar son utensilios que se usan en las actividades cotidianas. Al contrario, los objetos 
elaborados con tejidos, tradicionales o no, en el marco de la organización de mujeres son artesanías 
que se destinan a la venta, y la mayoría de ellos salen del territorio. Esta actividad no pone en 
relación a actores diversos, y aunque su escala es colectiva, el trabajo es individual.  
Finalmente, en el centro poblado se mencionó en repetidas ocasiones dos temas que tienen 
que ver con el espacio social: los chismes y la brujería. En ambos casos se trata de agresiones 
dirigidas a personas que sobresalen en la esfera público, o quienes se consideran culpables de 
alguna transgresión social. Aunque no profundizamos en estos temas, podrían tratarse de formas 
tradicionales e informales para la regulación de las relaciones humanos - humanos en el marco del 
centro poblado y de la organización colectiva.     
6.1.5 El Hogar. 
El hogar se refiere al espacio físico en el que habitan las unidades familiares Murui, y a la 
vez al espacio social en el que se entretejen vínculos internos y externos hacia otros hogares. A 
partir de nuestra visita se concluye que el hogar está conformado por Abuelos, padres e hijos, es 
decir, la unidad familiar cuenta con varias generaciones y núcleos parentales.  Algunas veces todas 
residen en la misma casa, otras en casas cercanas físicamente.  
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Al igual que en la maloca y la chagra, todo hogar es posible en tanto existen diversos actores 
que cumplen con tareas diferentes e interdependientes. Las mujeres se encargan de la consecución 
de los alimentos y su preparación, así como del cuidado y crianza de los niños. Los hombres deben 
proporcionar la proteína, ya sea pescando o cazando, los utensilios de cocina tejidos, y se encargan 
de todo lo asociado con la construcción y arreglo de la infraestructura de la casa. Así mismo, 
entrenan a los más jóvenes para que al crecer puedan asumir estas labores. Esto quiere decir que 
difícilmente un hogar se mantiene si no existen hombres o mujeres.  
Con todo, estas tareas no son exclusivas de cada género. En la historia del pueblo Murui se 
recuerda que, durante las guerras entre clanes, las mujeres asumieron las actividades de los 
hombres mientras ellos se encontraban luchando. Hombres y mujeres pueden asumir las labores 
del género contrario en caso de que alguno de ellos falte, pero lo realizará con dificultad y se 
intentará anexar a la unidad familiar a alguna persona que pueda cumplir mejor con el rol asignado 
a su género.  
En el hogar las interdependencias más fuertes son etarias. Aunque es necesario que en cada 
hogar existan mujeres y hombres para la garantía del alimento y de la infraestructura física, es 
indispensable que en un hogar existan adultos que sean capaces de realizar estas tareas. Abuelos, 
Abuelas, y niños y niñas dependen de adultos para el sostenimiento del hogar. Esta puede ser la 
razón por la que la mayoría de las unidades familiares están conformadas por familias extensas. A 
su vez, abuelos y niños se vinculan en una relación interdependiente, pues los conocimientos y la 
enseñanza se conciben como aspectos heredados por los abuelos, lo que quiere decir que gran parte 
del proceso educativo ocurre entre estas dos generaciones.  
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Figura 19 Representación gráfica del análisis de Espacios y Actores 
Fuente: Elaboración propia 
6.2 La Sostenibilidad de la vida para el pueblo Murui: configuraciones desde sus 
conocimientos y relaciones con el territorio. 
 Al situar el Territorio como eje estructurante, una primera mirada de la sostenibilidad 
dentro del territorio Murui se determina en cómo cada uno de los actores, hombres y mujeres, 
establecen relaciones complejas que parten desde la mirada intrínseca que tienen como sujetos, en 
tanto para ellos y ellas es importante “el sostenimiento propio”, entendido este en términos 
espirituales del cuidado interno15. Esta primera noción nos permite hacer una relación con las 
capacidades humanas que propone Martha Nussbaum (Colmenarejo, 2016), en específico la que 
se denomina emociones, en tanto esta determina la forma en que los individuos establecen 
                                                     
15 Termino extraído del diario de campo proveniente de un relato de un integrante del pueblo Murui.  
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relaciones con su entorno a partir de sus sentires y formas de ver el mundo, a partir de su capacidad 
de auto-reconocimiento en el que las emociones están implícitas en este proceso.  
 Cuando los Murui se refieren a “el sostenimiento propio” se entiende que la vida en un 
territorio depende de los horizontes de sentido y significancias que establecen los individuos con 
sigo mismos en términos de auto-reconocimiento, y les permite tomar decisiones en el territorio y 
establecer relaciones en sociedad. Es acá que llegamos a un primer elemento que define e identifica 
el significado de sostenibilidad de la vida para el pueblo Murui, en tanto este constituye el primer 
eje para llevar a cabo una vida sostenible16. 
 Seguido de este primer principio, encontramos otro importante que el pueblo Murui nos 
mostró, este tiene que ver con los procesos de educación que se dan a partir de la tradición oral y 
las prácticas cotidianas en el territorio. Para los y las Murui es importante educar en términos de 
transmisión del conocimiento. Para ellos, este elemento es fundamental para la permanencia de la 
vida, los conocimientos posibilitan la existencia y permanencia de prácticas de diferente índole 
asociadas al mantenimiento del territorio.  
 Dichas prácticas se refieren al cultivo y cuidado de la chagra para la producción de 
alimentos, la caza, el conocimiento asociado a las plantas medicinales y sus usos, así como también 
conocimientos relacionados con el mundo espiritual. En este punto es preciso entender que el 
conocimiento no se refiere a ideas abstractas alejadas de la vida práctica. El conocimiento se 
entiende como pensamiento, la acción de reflexionar, preguntar, pedir y dar consejo y actuar en 
consecuencia al mismo. Su dimensión más material es el alimento incorporado, como se observó 
                                                     
16 Es importante aclarar, que, en este proceso de construcción del significado de sostenibilidad de la vida, nunca se 
establecieron conversaciones o entrevistas directas sobre qué es sostenibilidad de la vida, sino que, por el contrario, 
esta construcción fue emergiendo a partir de elementos que fueron siendo identificados durante todo el proceso de 
campo y luego de análisis.  
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el en capítulo anterior, para pensar bien es necesario alimentarse de la comida cultivada, pues ésta 
tiene la esencia del territorio que es indispensable para pensar.  Es decir, el conocimiento se 
incorpora al cuerpo a través del alimento, idea que se resume en la siguiente frase de Walter A.: 
“El pensamiento se incorpora, se encarna, el conocimiento tradicional se vuelve pensamiento en 
la persona” 17 
 Así como se ha mostrado en este apartado, los conocimientos tradicionales del pueblo 
Murui están organizados y están dinámicamente interrelacionados entre sí, permiten, al igual que 
el elemento Sostenimiento propio, la toma de decisiones y ejecución de prácticas que posibilitan 
la sostenibilidad de la vida. El conocimiento aquí se puede concebir desde lo que Michael 
Kearney(1984) llama cosmovisión18, en tanto los conocimientos del pueblo Murui determinan sus 
comportamientos, acciones y toma de decisiones: tal es el caso del manejo de las chagras, el tiempo 
en la maloca, sus nociones y relaciones  frente a la naturaleza y, en especial al alimento, que es de 
vital importancia desde la simbología que le dan a este desde una dimensión espiritual y física, en 
la que se encuentran por ejemplo el uso de las plantas sagradas y su especialización de acuerdo al 
genero   
 Otro aspecto importante que encontramos es la relación Comunidad-Naturaleza que 
establece el pueblo Murui con el territorio. Este sería nuestro tercer elemento característico de la 
sostenibilidad de la vida. Dicho elemento se asocia a lo que Escobar (2016) denomina ontología 
relacional en tanto los Murui establecen unas relaciones con la naturaleza en las que el mundo 
espiritual y el terrenal convergen. Ellos no se ven como agentes externos de dominación de la 
                                                     
17 Nota de campo Oriana Cortés, 2018. 
18 Kearney menciona que la cosmovisión es un micro-pensamiento el cual está organizado y se caracteriza por la forma 
en que un grupo social desarrolla dinámicas que están siempre interrelacionadas y determinan su comportamiento, 
dando lugar a la toma de decisiones y a la generación de simbologías que les permiten comprender la realidad y actuar 
de acuerdo a ellos.  
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naturaleza, sino que, por el contrario, consideran que hay una serie de factores que les permite 
situarse dentro de la naturaleza como agentes dinámicos y de constante interacción.  
Lo anterior se puede evidenciar en lo que menciona Walter A.: 
Cuando se habla de naturaleza se habla de abajo, y arriba, y de los tres ciclos de 
vida. Así mismo, cuando hablamos de los reinos… [hablamos de]: el mineral, que 
no se debe tocar porque regula todo, eso permite que no nos vayamos arriba, que 
no nos elevemos, estamos sentados en la tierra por l6a energía de ellos. El otro es 
el reino espiritual, el mundo espiritual, cuando se pierda la fuerza espiritual en los 
reinos aparecen las catástrofes, está en la vista de atrás, en la vista interna. Usted 
sentado puede ver con la vista interna el mundo, la vista interna es el pensamiento. 
Si usted quiere ver como esta su familia, usted mira con la visión interna y ve si 
está bien o mal. Con esa vista interna usted se orienta en su viaje. Puede estar lejos 
y mirar su maloca, ve el camino, lo recorre y así piensa”19  
 La sociedad se puede entender en un rol de convergencia y complementariedad con la 
naturaleza, por ende, con su territorio. Acá no existen relaciones de dominación, como si sucede 
en el mundo occidental y como suele entenderse la noción de desarrollo, dando un significado más 
holístico al término de sostenibilidad. No se trata solo de llevar a cabo buenas prácticas en el uso 
de los bienes de la naturaleza, sino que se trata de comprender que la naturaleza hace parte de la 
esencia humana. 
                                                     
19 Nota diario de campo Oriana Cortes (2018)  
112 
 
      
      
 El pueblo Murui al ser una comunidad indígena, nos muestra que, sin una relación 
ontológica con la naturaleza, no se puede concebir una vida sostenible. Este elemento nos permite 
comprender que el cuidado de la vida parte de las relaciones que establecemos con el territorio.  
 Continuando con los principios de sostenibilidad desde la cosmovisión Murui, 
encontramos uno asociado a los lazos de intercambio y refuerzo de vínculos comunitarios. Para 
los y las Murui el compartir hace parte de las prácticas cotidianas en el territorio, se comparte el 
alimento y la palabra. Aquellas cosas que comparten facilitan la creación de vínculos entre 
distintos actores.  
 En sus prácticas cotidianas durante la cacería y en la chagra, la gente Murui establece 
relaciones que refuerzan los vínculos comunitarios. Se generan lazos de confianza a la hora de 
establecer los roles y trabajos asociados al cuidado y manejo del territorio. En este punto se 
relaciona el último principio identificado, funciones especializadas e interdependientes por género 
y edad. En el pueblo Murui, el conocimiento, habilidades, obligaciones, y prácticas se encuentran 
diferencialmente especializados por géneros y edades. A diferencia del mundo occidental, esta 
especialización se concibe en el marco de relaciones de complementariedad, lo que quiere decir 
que el sostenimiento del territorio depende de las prácticas interdependientes ejecutadas por todos 
los tipos de actores, sin que esto signifique una jerarquía entre roles.  
 En esto último, la sostenibilidad que entendemos enmarca otras posibilidades de desarrollo, 
en tanto el pueblo Murui muestra otras formas de vivir con el territorio en donde no se encuentran 
relaciones de poder, sino que, por el contrario, existen relaciones de complementariedad entre 
todos los actores. Asimismo, estas relaciones están presentes en todas las prácticas cotidianas 
fortaleciendo los lazos entre la comunidad a partir del trabajo reciproco entre todos y todas, dando 
lugar al sostenimiento de la vida.  
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Es así, que identificamos cinco elementos que caracterizan la sostenibilidad de la vida para el 
pueblo Murui: 
1. El sostenimiento propio 
2. Transmisión del conocimiento 
3. Relación comunidad-naturaleza 
4. Lazos de intercambio y refuerzo de vínculos comunitarios 
5. Funciones especializadas e interdependientes por género y edad 
6.3 Contribuciones del conocimiento de las mujeres Murui a la sostenibilidad de la vida en 
su territorio 
Como se observó en el capítulo anterior, el conocimiento de las mujeres se expresa en sus 
actividades cotidianas de manera diferenciada a lo largo del día. Para analizarlo nos referiremos a 
cada uno de los procesos que ocurren en el día y en los que se enmarcan las actividades y saberes 
de las mujeres Murui, en un modelo que construimos a partir de los hallazgos. 
De manera general, observamos que las actividades de las mujeres se organizan entre 
aquellas que se realizan durante el día y que son del ámbito de lo caliente, y aquellas que se realizan 
en la noche que se relacionan con las actividades para enfriar la palabra. El análisis que 
presentamos a continuación es una aproximación a la experiencia vital de las mujeres, que no 
pretende ni puede abarcarla en su totalidad. 
Encontramos que existen espacios de poder de las mujeres que nos permitieron acercarnos 
a sus conocimientos que son la Maloca, el hogar y la chagra. Ninguno de ellos guarda una jerarquía, 
por el contrario, guardan una relación de complementariedad, y entre ellos se presentan flujos de 
información. Desde una perspectiva sistémica, podemos entender el conocimiento de las mujeres 
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a partir de los actores y los espacios que identificamos en el apartado del análisis de territorio. En 
este sistema existe una especialización de funciones por género y por edades, que requieren de 
conocimientos especializados e implican deberes diferenciados, todos necesarios para el 
sostenimiento del territorio. A esto se le añade que existen espacios en los que se desarrollan 
determinadas actividades en momentos específicos del día.  
En este sistema encontramos unos flujos de información en los que existe una transmisión 
del conocimiento a través de vínculos entre los actores de manera transversal. Estos conocimientos 
se caracterizan por girar en torno a la relación comunidad-naturaleza. 
Se identificaron unos principios que caracterizan el conocimiento de las mujeres Murui 
dentro de su territorio. En primer lugar, se encuentra los flujos de información en los que se llevan 
a cabo procesos de construcción y transmisión de conocimiento relacionados con el cuidado de la 
tierra, específicamente de la chagra. Asimismo, este proceso se observa en todas las tareas en el 
hogar y también en la Maloca. Como se pudo observar en el capítulo anterior, las actividades de 
las mujeres inician alrededor de las tres de la mañana con el baño, la preparación de alimentos para 
su familia y para ellas mismas, para posteriormente ocuparse del cuidado y mantenimiento de la 
chagra.  
Logramos identificar que existe una pauta de organización transversal a varias 
dimensiones de la vida de la gente Murui. Esta pauta pone en relación elementos distintos   que 
por su especialidad y especificidad se complementan. Este es el caso de la noche y el día, en tanto 
en la noche en la Maloca, los hombres construyen conocimiento a través de la palabra y del uso 
del mambe, las mujeres enfrían la palabra con bebidas preparadas de la yuca dulce (cahuana - 
Jaɨgabɨ y juñoɨ) y cuidan la candela. Mientras que en el día el cuidado es físico, ya que las mujeres 
cuidan la chagra, preparan los alimentos, y enseñan sus conocimientos.   
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En esta aproximación encontramos que existe una interdependencia entre ambos actores, 
pero en el caso particular de las mujeres, encontramos que sin el cuidado que ellas realizan en la 
noche no existiría la vida espiritual. Al igual que en el día, la práctica del cuidado de la chagra y 
producción de los alimentos garantiza la salud y energía de la comunidad.  
Encontramos otro elemento importante es el relacionado con las plantas sagradas, por un 
lado, están el tabaco y la coca que se usan en los espacios masculinos, y que son sembradas en la 
chagra. Por el otro lado, la yuca dulce, el ají y el maní son plantas de las mujeres, que alimentan 
físicamente el cuerpo, ya que son consumidas permanentemente por la comunidad. Durante 
nuestras visitas encontramos relatos en los que se menciona que las plantas sagradas fueron dadas 
por el padre creador a hombres y mujeres.   
 En este orden de ideas, las plantas sagradas no son solamente alimento físico, sino que 
también revisten una dimensión espiritual. En este aspecto, las mujeres Murui cumplen un papel 
que consideramos fundamental, ya que ellas cultivan y cuidan estas plantas en su chagra, 
contribuyendo a que se establezcan las relaciones comunidad – espíritu/pensamiento - territorio.  
La preparación de alimentos sembrado en la chagra es considerada para los Murui, la 
verdadera comida, porque alimenta el cuerpo físico y espiritual, estas preparaciones se observa en 
el hogar tanto en la madrugada como en las tardes. Esta práctica también refleja la especialización 
del trabajo entre hombres y mujeres, pues se prepara alimento que proviene del trabajo de hombres 
y de mujeres. En términos de conocimiento, tanto en la chagra como en el hogar se presentan 
procesos importantes de transmisión y formación a las mujeres jóvenes sobre el cultivo y manejo 
de la chagra y la correcta preparación de alimentos, como complemento de la comida cazada o 
pescada por los hombres. 
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También existe otro flujo de información entre comunidad y territorio, y tiene que ver con 
el conocimiento histórico que han adquirido las mujeres sobre las semillas. Las mujeres suelen 
conocer a profundidad el manejo de las semillas, asegurando así la variedad y diversidad de las 
mismas. El manejo territorial de las mujeres y refleja en el mantenimiento de las semillas en sus 
chagras, territorio en el que humanos y animales se alimentan posibilitando la existencia de todos 
los actores. 
En la chagra se vive la memoria cultural a través del uso, manejo y conservación de las 
semillas, y de la transmisión de estos conocimientos de generación en generación. Se puede decir 
que, si la maloca es el espacio de la memoria contada desde la palabra e historia hablada, la chagra 
es el lugar de la memoria viva que habita en las semillas.  
Finalmente encontramos que hacia el final de la noche en la Maloca la gente Murui obtiene 
un consejo para la vida a través de la conversación y uso de las plantas sagradas. Este consejo, que 
es palabra, se refiere al manejo del territorio para la solución de problemas asociados a lo 
ambiental, social y espiritual, y por lo general hace referencia a aspectos de la cotidianidad para 
un mejor vivir. En el caso de la chagra, este consejo se pone en práctica en el mantenimiento y 
cuidado de la siembra, la germinación y la cosecha de los alimentos.  
Como se puede observar existe una complementariedad entre la noche y el día, en términos 
de las prácticas que se realizan en cada espacio mencionado. Al igual, existen unas relaciones 
estrechas entre los actores y los espacios que se caracterizan por la presencia de un flujo constante 
de información, en el que las practicas asociadas al conocimiento de las mujeres posibilitan que se 
den estos espacios, la figura 20, representa lo aquí mencionado. 
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Figura 20.  Representación gráfica del conocimiento de las mujeres Murui, ciclo cotidiano 
Fuente: elaboración propia 
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CAPITULO VII 
7. Conclusiones y recomendaciones 
A continuación, presentamos las conclusiones recogidas de nuestro trabajo investigativo, las cuales 
organizamos en conclusiones generales y conclusiones metodológicas. Para las conclusiones 
generales nos basamos en los principios sistémicos atendiendo a los resultados encontrados los 
cuales se hicieron desde un enfoque sistémico, tema que abordamos en el capítulo de conceptos. 
 7.1. Conclusiones generales  
La sostenibilidad de la vida en el territorio Murui depende de los manejos territoriales que 
esta población ha construido a lo largo de su historia que resultan de los procesos de construcción 
y transmisión de conocimiento. Podemos concluir de manera general que existe un sistema de 
conocimiento propio de la cultura Murui, formado por relaciones de distinta naturaleza que 
vinculan actores y escenarios diversos. Como ocurre con todo sistema, su descripción no alcanza 
a recoger la complejidad de la totalidad que lo compone. A pesar de esto, podemos llegar a unas 
conclusiones generales del sistema para su comprensión.  
En primer lugar, podemos decir que el sistema de conocimiento Murui responde al 
principio de totalidad, en tanto enmarca toda aquella información, prácticas, instituciones, 
espacios, y relaciones asociadas con el mantenimiento de la vida de la gente Murui, y de los demás 
actores del territorio. Con este trabajo entendimos que el conocimiento tiene tres aspectos 
importantes que vale la pena mencionar: 1. Garantiza el bienestar de la comunidad a través de la 
abundancia; 2. Ordena las relaciones comunitarias a través de la especialización de funciones 
interdependientes; y 3. Ordena las relaciones de la comunidad con su entorno.  
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De manera transversal encontramos que como eje estructurante se encuentra la transmisión 
del conocimiento, ya que en todo este sistema existen flujos de información permanente que 
permiten que todos los actores conozcan de todos los procesos, de tal manera que todos los actores 
están involucrados y aportan desde su especialidad en todos los ámbitos donde se expresa el 
conocimiento.  
Este sistema tiene una pauta de autoorganización (principio de orden) interna que rige las 
formas que toman las relaciones entre los diferentes elementos. Como lo hemos mencionado a lo 
largo de todo el trabajo, encontramos que existen abundantes vínculos entre las personas del pueblo 
Murui que se refuerzan por la interdependencia de funciones especializadas.  
 Para el caso de las mujeres, por ejemplo, observamos que su especialidad corresponde al 
ámbito de la alimentación (chagra), del cuidado del hogar y de algunos aspectos de la maloca, 
actividades tan necesarias para la vida cotidiana como aquellas que le corresponden a los hombres, 
por lo que cada hogar necesita de un hombre y una mujer para el cumplimiento de todas las 
funciones necesarias para garantizar la vida. Esta pauta de organización también se presenta entre 
generaciones (abuelos y abuelas – adultos – jóvenes, niños y niñas), y también se expresa en la 
especialización de espacios, como la maloca y la chagra, actividades como el cultivo y la palabra, 
ciclos como el día y la noche. Incluso en la revisión histórica encontramos que los antiguos clanes 
estaban especializados en funciones distintas e interdependientes.  
Por otro lado, encontramos transformaciones que se han dado por diferentes 
acontecimientos históricos como los procesos de colonización, la chuchería, la evangelización que 
se dio a partir del internado y por el conflicto armado. Estos aspectos no los profundizamos en este 
documento, pero son importantes profundizarlos en futuros trabajos de investigación.   
120 
 
      
      
   Sin embargo, frente a las transformaciones, observamos una importante que corresponde a 
la creación de la chagra colectiva en la que cada una de las mujeres aporta y siembra de acuerdo 
con su especialidad. Este espacio se había transformado en chagras unificadas por hogar, debido 
al establecimiento de centros poblados. En este orden de ideas, las mujeres de San Rafael 
rememoraron una práctica que no se estaba llevando a cabo, que tradicionalmente se realizaba por 
clanes, aumentando de nuevo la escala de la chagra a un ámbito comunitario.  
Otro aspecto importante se refiere al principio de las relaciones causa y efecto, cuando se 
afecta una parte del sistema hay implicaciones en la totalidad de este. Lo anterior se puede 
ejemplificar en el caso de los abuelos y las abuelas: don Ángel nos mencionó que los jóvenes 
actualmente no están visitando las malocas, ni acompañando a sus padres a las chagras, razón por 
la cual los padres y abuelos se están quedando solos y no se está trasmitiendo el conocimiento. 
Cuando los jóvenes dejan de ir a las malocas, lo abuelos dejan de amanecer la palabra generando 
una ruptura entre la relación espiritual y comunidad/territorio.  
Lo anterior, trae como consecuencia afectaciones en el balance del territorio. Otro ejemplo 
similar se pudo observar en la renuencia de las jóvenes a acompañar a sus madres y abuelas a la 
chagra. Cuando dejan de hacerlo no se trasmite el conocimiento sobre elementos y actores del 
territorio y particularmente sobre las semillas, lo que lleva a la pérdida paulatina del consumo de 
alimentos cultivados. Cuando la gente Murui no consume comida cultivada no puede pensar ni 
sentir conforme a los mandatos culturales. Lo que al final afecta la relación de los Murui con los 
territorios y su espiritualidad por lo que no pueden transmitir sus conocimientos, ni aconsejar. El 
efecto de lo anterior es que se está generando un desequilibrio espiritual entre territorio y 
comunidad, afectando la sostenibilidad del mismo.  
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Por otro lado, es importante mencionar que todo sistema tiene un propósito. En este caso 
el propósito parece consistir en la pervivencia de la cultura, en el entendido que si las tradiciones 
culturales se practican se mantiene el equilibrio del sistema y sus elementos: comunidad, territorio 
y espíritu. 
En líneas generales podemos decir que el sistema de conocimiento se caracteriza de la 
siguiente manera:   
1. En todos los espacios hay flujos de información, y esta información es conocimiento. Es 
decir, existen procesos de aprendizaje a través de la transmisión del conocimiento que se 
presentan en la vida cotidiana de manera permanente.  
2. Los conocimientos tradicionales de la mujer Murui, existen principalmente entre las 
abuelas y las mujeres mayores, y en menor medida entre las jóvenes ya que muchas de 
ellas han migrado hacia centros poblados de la región y del país, interrumpiendo los 
procesos de formación. También se encontraron rupturas de transmisión del conocimiento 
asociadas a la educación formal en el internado que impiden que las mujeres acompañen a 
sus madres en las chagras y su trabajo cotidiano.  
3. En el pueblo Murui encontramos que los vínculos significativos se establecen por medio 
de la especialización de funciones interdependientes, lo que implica que todos los actores 
son importantes, pues todos son necesarios para que la vida sea posible.  
4. Las interdepencias no solo se dan por género, sino que también se dan por grupos etarios 
en los que se encuentran abuelos y abuelas, niños y niñas, jóvenes y adultos. Cada uno 
contribuye desde su lugar a la sostenibilidad de la vida del pueblo. Todas las categorías de 
personas que tienen diferentes roles tienen igual importancia.  
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 Frente al conocimiento de las mujeres, encontramos que estas tienen unos espacios de 
poder (la chagra, la maloca y el hogar) en donde desarrollan sus conocimientos a través de las 
prácticas cotidianas. Los denominamos espacios de poder, porque es en estos en donde las mujeres 
expresan de forma totalizada todas sus cualidades, es en ellos donde dan sentido a la labor de la 
mujer, entendiendo esto último, cuando hablamos de las especializaciones.  
 Los conocimientos de las mujeres Murui aportan a la sostenibilidad porque tienen una 
estrecha relación con el alimento (cuidado, producción, preparación y distribución), en tanto este 
asegura el sostenimiento propio desde las dimensiones de lo espiritual (cultivan las plantas 
sagradas) y físico y, desde el sostenimiento de la comunidad, proporcionando el alimento 
cultivado. Así mismo, las mujeres garantizan que se mantenga la soberanía y seguridad 
alimentaria, ya que ellas portan las semillas, las cultivan y las cosechan a través de la chagra. Por 
otro lado, las mujeres a través de su labor en la chagra están transmitiendo conocimientos en todo 
momento, manteniendo la tradición del cultivo de los alimentos. 
 
7.2.  Conclusiones metodológicas  
 
 De nuestro trabajo con la gente Murui, concluimos que la investigación parte del 
reconocimiento de la población con la que se trabaja como sabedor otro, que contribuyó desde su 
conocimiento a la resolución de la pregunta que originó la investigación. Este reconocimiento 
implica que la población participa como co-diseñadora del proceso investigativo.  
 Para alcanzar este punto fue necesario que tanto la población con la que trabajamos como 
nosotras abandonáramos constantemente los supuestos que motivaban nuestra acción para 
construir nuevos objetivos conjuntos a lo largo del trabajo. Durante el recorrido emergieron 
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vínculos y relaciones entre ellas y nosotras; intereses y motivaciones de las mujeres en nuestro 
trabajo asociados a la visibilización de sus prácticas y a la comercialización de productos para el 
mejoramiento de sus condiciones de vida; también emergió un nuevo escenario de interlocución 
de escala comunitaria entre las mujeres, ya que  en este espacio de tejido y chagra se generaron 
lazos de solidaridad e intercambio de conocimientos entre ellas, propios de sus espacios de poder.  
 Por otro lado, en este mismo escenario también hubo un proceso de rememoración del 
recuerdo de tradiciones antiguas y del a necesidad de retomarlas y transmitirlas. Así las cosas, las 
emergencias superaron nuestra pregunta. 
 Al finalizar este recorrido observamos que nuestro trabajo fue posible por el mismo 
principio de organización que encontramos en la población Murui, la diversidad e 
interdependencia de nuestros roles y funciones en el seno de nuestro grupo.  
 La experiencia fue enriquecedora porque permitió acercarnos a otros territorios, 
comprender nuevos conocimientos, desaprender y aprender a lo largo del proceso, al finalizar 
nuestros canastos se van lleno de conocimiento, de aprendizajes sobre la importancia de la vida.  
La academia permitió y generó diálogos interculturales donde ambos sistemas de conocimiento 
enriquecieron sus paradigmas. Al finalizar el proceso concluimos que fuimos un instrumento para 
las mujeres Murui, porque fueron ellas las que generaron los espacios y nos dieron la información 
para ser escrita y visibilizada en el contexto interno y académico. 
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ANEXOS 
Anexo No. 1. Autorización y consentimiento 
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Anexo No. 2. Hombres y mujeres participantes del proceso de la investigación de las 
comunidades Tercera India, San Rafael y San José. 
 
Descripciones: Hombres y 
mujeres con las cuales 
compartimos y participaron del 
proceso de investigación. 
Lugares: Hogar, chagra, malocas, 
río, quebradas etc.. 
Año: 
2018,2019 
No. Total, de personas: 40 Hombres: 9 Mujeres: 
32 
Comunidad de San Rafael 
1. Ángel Ortiz, 2. Dolores Yaci, 3. Adelaida Torres, 4. Simona Biguidima, 5. Dennis 
Daniama, 6. Bábila Torres, 7. Glenda Torres, 8. Mélida Biguidima, 9. Bárbara 
Suárez T., 10. Juan René Suárez T., 11. Katherinne Monar, 12. Abimelec Suárez 
– Pambi, 13. Marceliano Suárez, 14. Dennis Daniama 
 
Mujeres y hombres proceso de la 
chagra colectiva 
Mujeres proceso de tejido 
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1. Olga Piyachi 
2. Vicenta Matías 
3. Adelaida Torres 
4. Isabel Yaci 
5. Yamile Gaike 
6. Anastasia Agga 
7. Jacinta Corcino 
8. Marcela Valdez 
9. Benedicto Ortiz 
  
1. Olga Piyachi, 2. Vicenta Matías,            3. Isabel 
Yaci, 4.  Doris Guamán,           5. Aleida Guamán, 
6. Nilba Guamán, 7.  Aurora Muñoz, 8. María 
Nieves Kuetgagima, 9. Lorenza Rupi,                        
10. Miriam Gittoma, 11. Rubiela Hichamón, 12. 
Arminda Riecohe,               13. Elizabeth 
Daniama, 14. Adelaida Torres, 15. Jacinta 
Corsino, 16. Anastasia Agga, 17. Ortencia 
Menitofe, 18. Yonary Gaike, 19. Yalile Gaike, 
20. María de la O Jimaido, 21. Nelfa Menitofe, 
22. Benita Muñoz,             23. Gorety Menitofe, 
24. Lucia Menitofe; 25. Raquel Muñoz,                         
26. Medaly Ruiz; 27. Adelaida Torres,           28. 
Mairen Palomares, 29. Wilmer Palomares, 30. 
Milday Menitofe,                            31 Maxima 
Hichamón; 32. Amanda Gitoma. 
Comunidad de Tercera India Comunidad de San José 
1. Lucio Agga 
2. Clementina Botyay 
3. Walter Agga 
4. Flor de Jesús Rojas 
5. Anastasia Agga 
1.   Ligia Torres 
1. Obdulia Riecoche 
2. Gervasio Cabrales 
3. Maura Castillo 
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6. Addan Agga 
  
  
  
 
Anexo No. 3. Acuerdos establecidos con la Organización de Mujeres.  
         
Durante el trabajo de campo se acompañó el proceso organizativo de mujeres de San Rafael, con 
la participación de algunas de Tercera India, San José y el Encanto. Este acompañamiento surge 
de la iniciativa de las mujeres, con el objetivo de que facilitáramos la elaboración y venta de 
artesanías, inicialmente, durante la primera salida. 
En la segunda salida de campo se realizaron varias reuniones de las que resultaron los siguientes 
acuerdos, en el marco del proceso organizativo de las mujeres para la elaboración de artesanías:  
 
1. El equipo de tesis transporta las artesanías desde El Encanto a Bogotá para su 
comercialización.  
2. El equipo de tesis y las mujeres construyen un perfil de la organización con información 
que sirva sobre sus actividades y productos. La información se difundirá en una página 
web elaborada por el equipo de tesis, y administrada por la organización de mujeres.  
3. El grupo de las mujeres trabaja con el equipo de tesis caracterizando los espacios, actores 
y prácticas necesarias para la sostenibilidad de la vida del territorio Murui.  
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Con estos acuerdos se realizaron las visitas a las chagras y casas de las mujeres, se llevó a cabo 
una reunión en la que se presentó al equipo de tesis y a la comunidad las artesanías y platos 
tradicionales del Amazonas, adicionalmente se recogió material gráfico para alimentar la página 
web, y se construyó un perfil preliminar de la organización de manera colaborativa con las mujeres 
que se presenta a continuación:  
  
¿Quiénes somos? 
Somos un grupo de mujeres indígenas del pueblo Murui. Vivimos en el resguardo Predio 
Putumayo, en el corregimiento del Encanto, localizado en el Amazonas Colombiano. Nuestro 
grupo está conformado por mujeres, muchas de nosotras somos cabeza de familia, madres y 
abuelas. 
 
Nuestro propósito  
 
Nos organizamos como colectivo con el fin de generar alternativas económicas para mejorar la 
calidad de vida de nuestras familias y hogares aprovechando nuestras habilidades en el tejido de 
artesanías y en la preparación de platos tradicionales con alimentos sembrados y cosechados en 
chagras. 
Principios 
 
● Trabajo con productos naturales del Amazonas. 
● Sostenibilidad de la producción utilizando recursos de chagra y de selva que no atentan 
con la sostenibilidad ecosistémica. 
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● Trabajo desde las prácticas tradicionales para: la memoria y la historia del pueblo Murui, 
y para el fortalecimiento de la organización local.  
● Sostenibilidad de las familias de las mujeres Murui por medio del trabajo colectivo y el 
desarrollo de un emprendimiento a largo plazo.  
 
Líneas de trabajo 
 
● Elaboración de artesanías a base de fibra de cumare, bejuco, guarumo y semillas.  
● Preparación de platos tradicionales con alimentos sembrados en chagras.  
 
Artesanías 
 
En el pueblo Murui tradicionalmente los hombres tejen los canastos, cernidores, mata fríos y otros 
utensilios necesarios para la preparación de alimentos. Las artesanías no son objetos decorativos, 
al contrario, son elementos que se utilizan en la vida cotidiana, esenciales para hacer casabe y 
fariña, platos tradicionales de consumo permanente.  
 
Con las transformaciones económicas y sociales que ha venido atravesando nuestro pueblo, en 
particular el asentamiento en centros poblados y la disminución del trabajo en los cultivos 
tradicionales, las mujeres hemos comenzado a fabricar nuestros propios tejidos con el fin de 
generar alternativas de ingresos a los hogares. Para esto, utilizamos fibras de especies nativas que 
se encuentran en los cultivos tradicionales. En los tejidos reproducimos figuras del entorno 
amazónico como sapos, tortugas, cucarrones, etc.  
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Algunas de nosotras aprendimos a tejer con fibras naturales en el marco de varios procesos de 
formación, práctica que perfeccionamos y que nos ha permitido pensar en el trabajo colectivo para 
la comercialización de artesanías, el fortalecimiento de los vínculos entre mujeres, la formación y 
enseñanza en técnicas de tejido, entre otras cosas.  
Nuestros productos principales son:   
● Bolsos 
● Cofres 
● Fruteros 
● Individuales 
● Canastos 
● Portalápices.  
 
Platos típicos 
 
La alimentación es uno de los elementos centrales de la vida en el territorio Murui, pues vincula 
el mundo espiritual, social y natural. Las mujeres Murui cultivamos en chagras, que son las áreas 
de territorio de selva que se roza, tumba y quema para la siembra de múltiples especies para el 
consumo de tubérculos y frutos. La alimentación tradicional es resultado del trabajo en las chagras 
donde sólo se utilizan técnicas tradicionales. Así mismo, es un elemento transversal del 
conocimiento tradicional, y en ella se encuentra la espiritualidad de nuestro pueblo, por lo que 
comer no es sólo el acto de alimentar el cuerpo, sino también el espíritu.   
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Esta alimentación se caracteriza por el uso de la yuca como carbohidrato principal, que es base de 
varias preparaciones sin utilizar otras harinas industrializadas. Entre los platos típicos tradicionales 
que comercializamos se encuentran: 
 
● Fariña 
● Casabe tostado 
● Ají negro (Omai)  
● Ají molido 
● Almidón 
 
También preparamos platos para consumir en nuestros territorios ya sea en el ámbito de la 
preparación de los alimentos del hogar, o en escenarios colectivos como los bailes, eventos en las 
malocas, o en los centros poblados, en los que intercambiamos alimentos fortaleciendo nuestros 
lazos comunitarios. Así las cosas, puede decirse que los alimentos son una de las bases para la vida 
de nuestro pueblo.  
  
 
 
 
